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الله العظيم 
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ترسل البحوث باسم الأستاذ الدكتور رئيس التحرير على العنوان التالي: 
دولة الإمارات العربية المتحدة ‏ جامعة الإمارات العربية المتحدة ‏ كلية 
الشريعة والقانون / العين ‏ ص. ب: ١60050١‏ تلفون :5408448 


جميع الآراء في هذه المجلة تعبر عن وجهة نظر كاتبيهاء ولا تعبر عن وجهة 


نظر هيئة التحرير أو الجامعة 


الأستاذ الدكتور/, جسلال روت رئيس التحرير 


وكيل الكلية _القائم باعمال العمادة 


-الأستاذ الدكتور/ رمضان السيد علي الشرنياصي عضواً 
رئيس قسم الشريعة 


-الأستاذ الدكتور/ ماجدراغبالحلوق عضوا 
رئيس قسم القانون 


الأستاذ الدكتور/ خليفة بابكر الحسن سكرتيرالتحرير 


-السيد الدكتور / عبدال كله حسسن عضوا 


بسم الله الرحمن الرحجيم 


تصدير 
بقلم : أ. دكتور جلال ثروت 


رئيس التحرير 


سيد الله افتتع العدى الكامين من ميلنة الشرينة والقناتوة فد اد 
إكتملت موضوعاتها وانتظمت أبوابها وارتفع التزامها إلى مستوى المجلات 
العلمية المرموقة وتأكدت رسالتها في نشر الثقافة الشرعية والقانون الملتخصصة. 
أما موضوعاتها فتجمع بين فقه الشريعة الإسلامية وفقه القانون. وبذا 
تواصلت أسباب التكامل في بنيان النظام القانوني لدولة الإمارات العربية المتحدة 
وفي جميع البلاد التي جعلت من الشريعة الغراء مصدراً رئيسياً في التشريع. 


وأما أبوابها فقد تواصت هيئة التحرير على أن يتوزع النشر فيها بين الفقه 
والتشريع والقضاءء فضلاً عن أهم الإصدارات القانونية والشرعية, بحوئاً كانت 
أى دراسات طرحتها رساتل الماجستير والدكتوراة. 


وأما التزامها الذي يرفعها إلى مصاف المجلات العلمية المرموقة فراجع إلى 
تبني سياسة في النشر تعتمد على التدقيق والمراجعة بداءة وانتهاء : بداءة من 
هيكة التحرير وانتهاء من هيئة التحكيم. وبذا يتحقق معنى «النشر» في المجلات 
العلمية المتخصصة من حيث أنه نشر لموضوعات مبتكرة؛ في تخصص علمي 
محددء يتجدد بها ذلك العلم ويتقدمء ويتأكد منهجه في التأصيل والتحليل» 
وتمتد أثاره إلى مشكلات معاصرة فيتسع التفسير لنظريات محدثئة تجد سندها 
في أصول الفقه. كما وضعه فقهاء المسلمين العظام. 


4 


وبرغم أننا لجأنا في كل بحث إلى المحكمين الثقاةء فإن أملنا في المستقبل 
أن يكون النشر في هذه المجلة هى وحده أية الصدق في أصالته وجودته. فإذا 
قيل بأنه بحث منشور بهذه المجلة». دل ذلك على قيمته وأغنى عن كل تقويم 
300 
على أن لهذه المجلة هدفاً آخرء لا يقل عما سبق شأناً: هى أنها تطمح أن 
تكون البحوث والدراسات في الشريعة والقانونء ثقافة أساسية تبني الإنسان 
الواعى بحقوقه وواجباته؛ والمواطن الصالح في دينه ودنياهء والمجتمع المتماسك 
مد ناف التديكوونةبودراعثه الاقداون. واتفسافه السيقه إل الحق والعول 
والمساواة. 
فإن أفلحت هزه المجلة في أن تحقق هذا الهدف أو بعضاً منهء فإنها تكون 
قد حققت إنجازاً كبيراً. ندعو الله أن يوفقنا فيه. 


وها القوؤقيق إلا من عند اللة: 


أهداف المجلة وقواعد النشر 


ع 


أولا : أهداف المجلة : 
مجلة كلية الشريعة والقانون حولية م حَكّمة متخصصة تصدرها كلية 
الشريعة والقانون بجامعة الإمارات العربية المتحدة. وتهدف إلى: 
نشر البحوث المبتكرة التى يكتبها أعضاء هيئة التدريس بالكلية من 
أجل إشراء البحث العلمي في مجالي الشريعة والقانون؛ مع إتاحة فرص النشر 
؟ ‏ توطيد الصلات العلمية والفكرية بين كلية الشريعة والقانون في 
جامعة الإمارات العربية المتحدة ونظائرها في الجامعات العربية والخليجية. 
 "*‏ معالجة المشكلات المتعلقة بدولة الإمارات العربية المتحدة, ومنطقة 
الخليج» والعالم الإسلامي والعربي من خلال البحوث العلمية التي يضطلع بها 
أعضاء هيئة التدريس في أقسام الكلية في مجال تخصصاتهم. 
- متابعة وعد ا الحركة العلمية في نطاق الشريعة والقانون 
الشرعية والقاذوية: 
ه ‏ إتاحة فرص التبادل العلمى مع المجلات العلمية المماثلة التي 
تصدرها الكليات المناظرة في الجامعات الأخرى. 


١١ 


لأعضاء هيئة التدريس في الكلية» ويجوز لهيئة التحرير أن تقبل بحوثاً من 
والإسلامية, مع العناية الخاصة بال موضوعات ذات الصلة بمنطقة الخليج 
والجزيرة العربية. 
؟ ‏ تقبل البحوث باللغتين العربية والإنجليزية أى الفرنسية على أن 
يتراوح حجم البحث بين خمسة آلاف وعشرة ألاف كلمة (1١1-”"”؟)‏ صفحة 
من القطع العاديء وذلك عدا الهوامش والمراجع والأشكال: والصورء والملاحق. 
"' - ينبغي أن يراعي في البحوث التي تقدم للنشر ما يلي: 
(1) أن لا يكون البحث قد سيق نشره. 
والمصادرء والمراجع إلى غير ذلك من القواعد المرعية في البحوث العلمية. 
بالشكل مع الدقة في الكتابة. 
تكتب السيرة العلمية للباحث في صفحة مستقلة بنحو موجر. 
ه ‏ توجه البحوث إلى رئيس هيكئة تحرير المجلة ‏ جامعة الإمارات 
العربية المتحدة ‏ كلية الشريعة والقانون ‏ ص. ب : ١5505١‏ العين ‏ دولة 
الإمارات العربية المتحدة. 
- يتم عرض البحوث - على نحو سري ‏ على محكم أو أكثر من الذين 
بيقع عليهم الاختيار. 
٠‏ - تعد الأقسام العلمية لائحة المحكّمين الداخليين والخارجيين ويعتمدها 
مجلس إدارة المجلة, وتصرف المكافآت وفقاً للقواعد المعمول بها في الجامعة. 
يبخطر أصحاب البحوث بالقرار حول صلا حيتها للنشر أو عدمه 
خلال:هدة لآ تتحاو 3 الشهزين: 
ما ينشر في المجلة يعبر عن وجهة نظر صاحبهء ولا يعبر بالضرورة 
عن وجهة نظر هيئة التحرير أو جامعة الإمارات العربية المتحدة. 


١*١ 


البمحسوث والدراسسات الشسرعية 


مجلة الشريعة والقانون © العدد الخامس © ١١141ه-‏ ١99١م‏ 


العرف وأثره فى الفقه الإسلامي 


بقلم 


الأستاذ الدكتور حسنين محمود حسنين* 


(*) أستان بقسم الشريعة بكلية الشريعة والقانون بجامعة الإمارات. له مؤلفات وبحوث 
في أصول الفقه. 


حيو 

سبق أن تحدثنا في العدد السابق ‏ عن اتجاهات العلماء في تحديد معنى 
العرف. وعلاقته بالنص الشرعي ونتحدث في هذا العدد عن حجيته ومجاله ثم 
نتيع ذلك بالحديث عن علاقته يقواعد الفقه الكلية. 


أولا: حجية العرف 
فقهاء الشريعة الإسلامية على اختلاف مذاهبهم ومشاربهم متفقون على 


والمالكية قُِ العمل به أكثر من غيرهم. ومع اتفاقهم هذا فقد اختلفوا فيماأ بينهه 
ف حجبتنه واعتياره دليلاً من أدلة الأحكام على مذهيين: 


المزهب الأول : 

ويرى أصحابه أن العرف دليل من الأدلة. وذهب إلى هذا القدماء من 
علماء المالكية والأحناف, فهذا هى القرافي في التنقيح: «إن أدلة الأحكام تسعة عشر 
وعد منها العوائد»(١)ء‏ وإلى هذا الرأي أيضاً مال ابن العربي في أحكام القرآن 
حيث ذكر في معرض بيانه لمقدار النفقة الواجبة بقول الله تعالى: #لينفق ذو 
سعة من سعته#(7).. أن العرف دليل من أدلة الأحكامء يقول في أحكام 
القرآن: «إنه - يعني الإنفاق ‏ ليس له تقدير شرعي وإنما أحاله الله تعالى على 

العادة وهي دليل أصولي بنى الله عليه الأحكام وربط به الحلال والحرام»(؟). 


وممن سار على هذا الاتجاه أبى عبد الله النسفى من الحنفية يقول في 
)١1(‏ شرح التنقيح : .١145‏ 
(؟) الطلاق : /. 
(؟) أحكام القرآن لابن العربي: .١8817/85‏ 


١ا/‎ 


المستصفى: «الأصول ثلاثة: الكتاب ويتبعه شرع من قبلناء والسنة ويتبعها 
الآثار, والإجماع ويتبعه التعاملء والقياس أصل رابع ويتبعه التحري 
وابتتعمها اسان 1 
ومن العلماء المحدثين ممن سار في نفس الإتجاه صاحب مرأة المجلة في 
شرحه للمادة(7") العادة محكمة. إن يقول: «العادة عامة كانت أى خاصة تجعل 
حجة لإثبات حكم شرعي». 


المزهب الثانى : 


ويرى أصحابه أن العرف ليس بحجة: ومال إلى هذا جمهور الأصوليين 

من غير الحنفية, وتبعهم بعض الحنفية فلم يذكروه في مباحث الأدلة, وإنما 

تحدثوا عنه في مباحث التخصيص مؤكدين أنه لا يجوز تخصيص النص 

بالعرف لأنه ليس حجة: كما تحدثوا عنه في مباحث اللغات. وممن سار على هذا 

الاتجاه أبى الحسين البصريى في المعتمدء والآمدي في الأحكامء وابن الحاجب في 
مختصر المنتهي("). 

ومع هذا فإننا نجد الآأمدي يشترط في الإجماع 00 العامي إن يقول: 

«ذهب الأكثرون إلى أنه لا اعتبار بموافقة العامي من أهل الملة في انعقاد الإجماع 

ولا بمخالفته. واعتيره الأقلون وإليه ميل القاضي أبي بكر وهو المختار»(")» 


,١5 المستصفي للنسفي في الفقه الحنفيء مخطوط بدار الكتب المصرية؛ ورقة رقم‎ )١( 
.١657 نقله الأستان الدكتور السيد صالح عوض في كتابه أثر العرف في التشريع الإسلامي:‎ 
هذاء ونشير إلى أن شرع من قبلنا كما يرد إلينا عن طريق القرآن» فإنه يرد كذلك عن طريق‎ 
السنة النبويةء كما في قول الرسول يكلو : «أحلت لي الغنائم ولم تحل لأحد قبلي». رواه‎ 

البخاري ومسلم والترمذي والدارمي وابن حنبل. المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي: 

8 راجع بحت شرع من قبلنا في مضادى التشريع الإسلافنيء للمولك: 17 

)١(‏ المعتمد لأبي الحسين البصري : ١/75”؛‏ والإحكام في أصول الأحكام للآمدي: 
مختصر المنتهي لابن الحاجب : 5/5 .١6‏ ايم 
(") الإحكام في أصول الأحكام, للآمدي : .773/1١‏ 
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واشتراط العامي يجعل العرف العام والإجماع شيئاً واحداًء وإن شئت قلت أن 
العرف العام يعتبر نوعاً من أنواع الإجماع. 
وجدير بالذكر أن أصحاب هذا الاتجاه الرافضين لحجية العرف يعتبرونه 
ويبنون عليه الأحكام لا على أساس أنه حجة:. ولكن على أساس أنه قاعدة من 
التخصيص. وبالإضافة إلى هذا يجعلونه قاعدة من قواعد الفقه الكلية المتفق 
عليها تحت اسم العادة محكمة ويفرعون عليها جملة من القواعد(١).‏ 
ومن أصحاب هذا الاتجاه من يجعل العرف دليلاً غير مستقلء بل دليل 
تايع لغيره. إن يردونه إلى النص أو الإجماع أو المصلحة أو الأصل في الأشياءء, 
وممن مال إلى هذا الاتجاه الدكتور أحمد فهمى أبو سنة في كتايه العرف والعادة 
في رأي الفقهاء وتبعه كثير من المحدثين(؟). 
ونرى أن جميع المصادر طبقا لهذا المنطق تابعة للنص من قرآن أى سنة 
على ما سوف نبينه في موضعه إن شاء الله وذلك عند الحديث عن أدلة المذاهب. 


أدلة المذهب الأول : 
والسكة والملفقول: 


أولاً : الأدلة من القرآن : 
استدلوا بآيات من القرآن الكريم منها : 


١‏ قول الله تبارك وتعالى : «إخذ العفو وأمر بالعرف وأعرض عن 
الجاهلين (7). ووجه الدلالة من هذه الأية الكريمة هو: أن الله تعالى أمر نبيه 


(1) الأشباه والنظائر للسيوطي : 45 ؛ قواعد الأحكام للعزبن عبد السلام : ؟/ ,1١5‏ 
.١ ١6‏ 
(؟) العرف والعادة في رأي الفقهاء: 85؛ أثر العرف في التشريع الإسلامي: 55 ١؛‏ 
والاجتهاد فيما لا نص فيه: .١15‏ 


(؟) الأعراف : 199. 
1١‏ 


كه ان ناس الاين بباتناع,اتحركد ولا كان الامو مقيرا اللدوخوت ]نا لاإضارف 
له فوجب العمل بالعرف. 
وق الستدال التكتوو يفضسطفى الزوقايوةه الآئة عل الخحى التال: 
ولا يخفي أن العرف في هذه الآية واقع على معناه اللغوي, وهو الأمر 
المستحسن المألوفء. لا على معناه الاصطلاحي الفقهيء ولكن توجيه هذا 
الاستدلال هو أن العرف وإن لم يكن مراداً به في الآية المعني الاصطلاحيء لكنه 
المستحسنة»(١)‏ وفي نظرنا أن المعنى اللغوي أعم من المعنى الاصطلاحي فهو 
نامل له 


المناقشة: 


اعترض أستاذنا أحمد فهمى أبى سنة في كتابه العرف والعادة(") على هذا 

الإستدلال مستعيناً يما ورد في بعض التفاسير. وحاصل الإعتراضء أن هذه 
الآية الكريمة لا تدل على حجية العرف إلا إذا كان لفظ العرف الوارد في هذه 
الآية مفسراً بالمعنى الاصطلاحي للعرف وهى العادات المستقرة في النفوس من 
جهة العقولء. والتى تلقتها الطباع السليمة بالقبولء: لكن العرف الوارد ثي هذه 
الآية له معنى أخر خلاف المعنى الاصطلاحى. إن معناه في الآية: كل ما هو من 
الدين سواء عرف حسنه بالعقل أى لم يعرف إلا من الشرعء: بل ذهب بعض 
المفسرين إلى تخصيص هذا المعنىء فجعل المراد من العرف أخلاق الناس, 
واستدل على هذا بما رواه الطبري أن النبي جَكِنهّ سأل جيريل عليه السلام عند 
نزول هذه الآبة قائلاً : «ما هذا يا جبريل؟ فقال: الله سبحانه بأمرك أن تعفو 
أن المراد هو المعروف من الإحسان. 

.٠١5 /١ : المدخل الفقهى العام‎ )١( 

(") العرف والعادة في رأي الفقهاء : 5 ؟, 55. 

(") جامع البيان في تفسير القرأن للطبري: 9/ .٠١6‏ 
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وعلى كل فإن الآية لا تدل على المدعيء لأنا إن حملنا لفظ العرف في الآية 
على أي معنى من المعاني المذكورة فإن كلأ منها يغاير المعنى الاصطلاحي. وإن 
حملناه على المعنى الظاهر فإنه أيضا يختلف عن المعنى الاصطلاحي. 


ونرى أن المعاني التي ذكرها صاحب الاعتراض لا تختلف عن المعنى 
الاصطلاحي للعرفء وإن كانت أخص منه فالمعنى اللغوي يشملها فهو أعم 
منها. 
وبيان ذلك أن المعنى العام الذي ذكره هو أن الله تعالى أمر نبيه بأن يأمر 
الناس بكل ما هى من الدين»ء سواء عرف حسنه من العقول أو لم يعرف إلا من 
الشرعء: وهذا المعنى لا يختلف عن المعنى الاصطلاحى للعرف؛ فإن ما اعتاده 
التانوألقوه اعم مق آن :يكو كابنا متهن أو إجماع أى فى تجره عمل اعتاداة 
الناس» بدليل أن العرف ‏ كما سبق أن بيناه ‏ ينقسم إلى عرف الشارع وعرف 
الناس: يقول الشاطبي في موافقاته: «العوائد المستمرة ضربان: أحدهما العوائد 
الشرعية التي أقرها الدليل الشرعي أو ألغاهاء ومعنى أن يكون الشارع أمر بها 
إتسانانا أوكوما: أى نهى عنها كراهة أو تحريماء أو أذن فيها فعلاً أو تركا, 
والضرب الثاني هو: الكواك الجاريةربين اللخلق يما لجس إل نفيه بول إنباته ليل 
شرعي»(١)‏ وهذا المعنى الاصطلاحي يتفق تماماً والمعنى العام للآية كما ذكره 
ضاحب الاعترافن وهو حفس اللعنى التى قال عثه إنه: [ظهان الدين الندق: 
أما المعروف من الإحسان فهى نفس المعنى الذي أكده حديث رسول الله 
يَكْةٌ وقد روعي فيه تناسبه وسبب نزول هذه الآية» ولم يلتفت فيه إلى عموم 
اللفظء والعبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السيبء ولفظ العرف الوارد في الآية 
معرف بالألف واللام فهو يفيد العموم. 
ومن الغريب أن بعض الباحثين اعترض على ما ذهب إليه الأستاذ الدكتور 
مصطفى الزرقا في استدلاله السابق قائلاً: «وفي نظري أن وجهة الدكتور الزرقا 
مبنية على التفرقة بين العرف اللغوي الإصطلاحيء والحق أن العرف 
الإصطلاحي فرد من أفراد العرف اللفوي».: ثم أضاف «بأن العرف الوارد في 
الآية على فرض هذه التفرقة يحتمل أكثر من معنى نقلها عن ابن العربي وهي: 
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١-_المعروف‏ قاله عروة. 
" قول : لا إله إلا الله. 
 '"“‏ ما يعرف أنه من الدين. 
: مالا ينكره الناس من المحاسن التي اتفقت عليها الشرائع ثم أضاف 
بأن الدليل إذا تطرق إليه الاحتمال بطل به الاستدلال»(١).‏ 
ويقول : «إنه لو كان المراد من الآية أعراف الناس وعاداتهم لكان أمرا 
باعتبار عادات الجاهلية والرسول يَكِيْدٌ جاء لتغييرها»("). 
ونرى أن هذه الاحتمالات تصح على فرض صحة التفرقة بين المعنى 
الاصطلاحى فرد من أفراد المعنى اللغوي وعلى هذا فيكون اللفظ عاماً يشمل 
جميع أفراده. فيشمل المعانى التى ذكرها كلها وعندئذ لا يقال: إنه يحتملهاء ولا 
يقال: إن الدليل إذا تطرق إليه الاحتمال بطل به الاستدلالء لأن هذا لا يقال إلا 
للفظ الذي يحتمل أكثر من معنىء أو لفظ مطلق له أفراد والمستدل يستدل على 
أحد هذه المعانى أو الأفرادء ولكن لفظ العرف هنا عام ينطبق على جميع 
أفراده(١).‏ 
التفرقة بين المعنى اللغوي والاصطلاحيء وإنما استأنس بالمعنى اللغوي على 
المعنى الاصطلا حى؛ وعدم التفرقة يفيده في استدلاله ولا يضره. 


وأما قوله: إن الآية لو أفادت العمل بأعراف الناس لأدى ذلك إلى العمل 
بأعراف الجاهلية, والرسول مَك أتى لتغييرها فنقول: إن الرسول كله إنما جاء 
لتغيير ما يصطدم بشريعته فقد ثبت أن أجاز كثيراً من أعراف الجاهلية وسبق 


)١(‏ الاجتهاد فيما لانص فيه:0.159/7٠",‏ وراجع أحكام القرأن لابن العربي: 
41١ /*‏ 
(") الاجتهاد فيما لا نص فيه: 195/1 .5٠١‏ 
3( الفرق بين المطلق والعام.ء أن العام يشتمل على جميع أفراده شمول استغراقيء أما 
المطلق فهو يشتمل على أفراده شمولاً بدليا: أعني أنه يتحقق في أي فرد من الأفرادء أما العام 


بض 


بيان ذلك؛ شم إن الشروط الواجب توافرها في العرف تخرج هذه الأعراف 


الفاسدة. 


 "‏ قول الله تبارك وتعالى : #والوالدات يرضعن أولادهن حولين 
كاملين لمن أراد أن يتم الرضاعة. وعلى المولود له رزقهن وكسوتهن 
بالمعروف6 .)١(‏ 
لقد بينت هذه الآية أن وجوب النفقة والكسوة على الوالد لأم ولده يسبب 
الرضاعة:. ولكنها أحالت تقدير النفقة والكسوة على ما كان بينهما من شرط إن 
وجد وإلا اتبع في ذلك العرف؛ إن المعروف قد يكون محدداً بشرطء وقد يكون 
غير محدد إلا من جهة ما تعارف عليه الناس(؟). . 


وإخالة الآية تقدير التققة عن العو «ولدل عن طنهنة العدن هن وول 
أحالت الآية الكريمة على العمل به. 


ولا يقال هنا : إن المعروف في الآية معناه الإحسان بالجميلء إن النفقة 
واجبة على الوالد وحق للمرضعة وليست تفضلاً منه وإحسانا. 
 "‏ قول الله تعالى : #ولهن مثل الذي عليهن بالمعروف4 ("). 
التمسك بما تعارف عليه الناس. فقد أشارت الآية الكريمة إلى أن الأساس الذي 
يرجع إليه في تقرير الحقوق والواجبات إنما هو العرف الذي تقضي به الفطرة 
السليمة. 


 :‏ قول الله تعالى : «#لينفق ذو سعة من سعته. ومن قدر عليه 
رزقه فلينفق مما أتاه الله, لا يكلف الله نفساً إلا ما آتها» (: ). 


ووجه الدلالة هو أن الله تعالى لم يقدر قيمة النفقة» وإنما تركها حسب 


)١(‏ البقرة : 7؟5. 

(") التفسير الكبير : 7/ ١٠7١‏ غرائب ورغائب الفرقان: 7/ ”5/ا5. 
(؟) البقرة : 554. 

(؟) الطلاق : /. 


لي 


وسع الإنسان وقدرتهء وفي ذلك إعمال للعرفء فلينفق حسب ما اعتاد الإنفاق 
وهو نفس مسلك الآيات السايقة. 
قول الله تعالى في كفارة اليمين : إفكفارته إطعام عشرة مساكين 
من أوسط ما تطعمون أهليكم أو كسوتهم أو تحرير رقبة# .)١(‏ 
وبيانه أن الله تعالى جعل كفارة اليمين إطعام عشرة مساكين من أوسط 
ما يطعم الإنسان أهله على قدر حاله في إعساره وهذا متروك لما اعتاد عليه. 
وذهب الجصاص في أحكام القرآن إلى أن الوسط مرتانء لأن أكثر ما اعتاد عليه 
الإنسان ثلاث مرات وأقله واحدة فيكون الأوسط مرتين(") وعلى كل فإن الآية 
الكريمة تفيد إعمال ما اعتاد عليه الإنسان في إطعام أهله في عدد المرات ونوع 
الطعام وكذلك الحال بالنسبة للكسوة. 
قول الله تبارك وتعالى: «إوما جعل عليكم في الدين من 
حرج » .)١5(‏ 
فقد دلت الآية الكريمة على أن الله تعالى قد رفع الحرج والمشقة عن 
المسلمين. وعدم مراعاة ما تعارف عليه الناس يسبب لهم الضيق والحرجء ولما 
كانا مرفوعين ينص الآية» فيجب مراعاة أعرافهم حتى لا يقعوا في حرج ومشقة. 
هذا ويمكن صياغة هذا الدليل بطريق منطقي هكذا: 
عدم مراعاة أعراف الناس يوقعهم في الحرج والمشقة وكل حرج ومشقة 
مرفوعان فينتج أن عدم مراعاة أعراف الناس باطل وعكسه صحيح. 
أما الصغرى فمسلمة:. وأما الكبرى فدليلها قول الله تبارك وتعالى: وما 
جعل عليكم في الدين من حرج *. 
- قول الله تعالى: «إومن يشاقق الرسول من بعد ما تبين له الهدى 
ويتبع غبر سبيل المؤمنين نوله ما تولى ونصله جهنم وساءت مصيرا» (5 ). 


.488 : المائدة‎ )١( 

(؟) أحكام القرآن ن للحيصاص: 8/3 غ. 
6 الحج للا. 

(0 
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ويتبين لنا من هذه الآية أن الله تعالى قد رتب جزاءاً على مشاقة الرسول 
واتباع غير طريق المؤمنين الذين استحسنتوه., فيدل ذلك على أن اتياع طريق 
المؤمنين وأحجبء وما اعتادوا عليه فقد استحسنوه واتحذوه طريقاً لهم فاتياعه 
وأجب. 
ولا يناي هذا أن تكون هذه الآية دليلاً على حجية الإجماع؛ فالعرف إذا 
كان عاماً فقد أجمعت عليه الأمة» وإذا كان خاصاً فقد أجمع عليه أهل المحلة أو 
المهنة فيكون حجة تجاههم(١).‏ 
ثانداً : الأدلة من السنة : 
استدل العلماء على حجية العرف بأدلة من السنة المطهرة نذكر منها: 
١-ماروي‏ موقوقاً عن ابن مسعود: «ما رآه المسلمون حسئاً فهو عند 
الله حسن» وهذا الأثر اختلف فيهء, فقد رواه البعض مرفوعاً من حديث أنس 
رضي الله عنه يقول العلائي: لم أجده مرفوعاً في شيء من كتب الحديث أصلاً, 
ولا بسند ضعيف يعد طول اليحث وكث”رة الكشف والسؤالء2 وإنما هو من قول 
عبد الله بن مسعود موقوفاً عليه»(؟). 
وإذا ثبت أنه قول لابن مسعودء فيكون الإحتجاج به لمن يرى أن قول 
الصحابي حجة لاحتمال سماع معناه من الرسول يَكةُ١؟).‏ 
ووجه الدلالة من هذا الأشر أن ما يراه المسلمون ويعملون به فقد 
استحسنوه وتعارفوه. وما استحسنوه وتعارفوه, يكون عند الله أمراً مستحسناً, 
وعلى ذلك فإن الله تعالى يقر المسلمين فيما توصلوا إليه من أراء. شريطة أن 
يكون ذلك وفق الضوابط العامة للشريعة الإسلامية, لا يخالفون في ذلك نصاً 
من قرأن أى سنة: ولقد أشارت إلى هذا الشرط كلمة المسلمين الواردة في الأثر؛ 


.١76 : أثر العرف في التشريع الإسلامي‎ )١( 

(؟) الأشباه والنظائر للسيوطي: 55؛ والأشباه والنظائر لابن نجيم: ”؛ مجمع الزوائد: 
, وراجع شراح الحموي: ./8/١‏ والحديث رواه أحمد في مسنده. 

(") راجع قول الصحابي في كتابنا مصادر التشريع الإسلامي الأدلة المختلف فيها: ”5 
وما بعدها. 


هذا في نظرنا ‏ مع حجية العرفء إن على المجتهدين أن يلحظوا عرف الناس, 
فقد يكون العرف هو مستند المجمعين في إجماعهم. 
ولا يقال : إن كلمة المسلمين يراد منها صحابة رسول الله يَكدْةْ خاصة؛ 
وذلك لأنها أعنى كلمة «المسلمين» جمع معرف بالألف واللام فتفيد العموم أي 
عموم المسلمين. فلا تختص بزمن دون أخر(١).‏ 
؟ - قول الرسول ييِةِ لهند زوج أبي سفيان حينما اشتكت إليه بخل 
زوجها بالتققة: «خذي ما يكفيك وولدك بالمعروف»("). ومنه يتبين أن المراد 
بالمعروف القدر الذي عرف بالعادة أنه الكفاية ("). 
فقد أحال الرسول يكل تقدير النفقة على العرفء فدل ذلك على اعتباره؛ إِذ 
لى كان غير حائز لما أحال عليه الرسول يَُ. 
. ولا يقال : إن المعروف في هذا الحديث محمول على الجميل والإحسان لآن 
من هذا يتبين لنا أن الحديث يدل على اعتبار العرف دليلاً فيما جاء من 
الأحكام مطلقاً لم يفصل. 


ثالثاً : الأدلة من المعقول : 
أما المعقول فقد استدل على حجية العرف بأدلة منها : 
النصوص الشرعية قد أقرت بعض الأعراف التي كانت موجحودة قيل الإسلام؛ 
وذلك كبيع السلم والعرايا والمضاربة وكل ما كان صالحاً للبقاء في ظل التشريع 
الإسلامي, وألغى ما ليس صالحاً للبقاء كعقود الربا والعقود المشتملة على 
القوو. 


.”١ 1١/1 : ؛ والاجتهاد فيما لا نص فيه‎ ١ : أثر العرف في التشريع‎ )١( 
/1١ 1١/1 : (؟) نيل الأوطار‎ 
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ولا فرق بين أن يكون العرف فعلاً أو تركاً. وكان هذا العرف يروي غالبا 
بصيغة كنا نفعل كذا على عهد رسول الله كك( .)١‏ 
والأعراف التي أقرها الرسول يَكِةٌ وإن كان التمسك بها على طريق السنة 
التقريرية إلا أنه من ناحية أخرى فإنها تعتبر دليلاً على جواز العمل بالأعراف 
التي لا تخالف قواعد الشرع ولا تصطدم بنصوصه. 
" - أنه لولا أن إطراد العادات معلوم لما عرف الدين من أصله فضلاً عن ' 
تعرف فروعه, فوجب اعتبارها في الأحكامء وبيان ذلك كما يقول الشاطبي - 
أن الدين لا يعرف إلا عن طريق النبوة ولا سبيل إلى الاعتراف بها إلا عن طريق 
المعجزة» ولا معنى للمعجزة إلا أنها فعل خارق للعادة المطردة. فلولا اعتيار 
العادة لما اعتبر الخارق لها(؟). 
" -استدل الشاطبي(") في الموافقات بأن العوائد التجارية لابد وأن تكون 
ضرورية الاعتبار؛ لأنه لا يستقيم التكليف إلا باعتبارها. وآية ذلك أن العادة قد 
جرت بأن الزجر سبب الإنكفاف عن المخالفة ولهذا شرعت العقوباتء ألا ترى 
إلى قول الله تعالى: «ولكم في القصاص حياة»!(؛)2. وقوله تعالى: «إوالسارق 
والسارقة فاقطعوا5(4)» إلى غير ذلك من العقوبات فلى لم تعتبر العادة في هذه 
الأحكام لما كان لها من فائدة., ولكن الله تعالى قد شرعها؛ فدل ذلك على اعتيار 
عادة الانكفاف عن المخالفة بالزجر. 
ودلت العادة أيضاً على أن البَذْرَ سبب لنبات الزرع؛ والنكاح سبب للنسل, 
والتجارة سبب لنماء المال إلى غير ذلك من العاداتء ولهذا شرعت الأحكام 
الخاصة بالمساقاة والمزارعة وإحياء الموات»ء كما شرعت أحكام النكاح وأحكام 
التجارة وما أشبه ذلك مما يدل على وقوع المسببات عن أسبايبهاء وهو ما 


.١145 : أثر العرف في التشريع الإسلامي‎ )١( 
.5077/5 : الموافقات‎ )"١( 
.51 171١/5 : المرجع السابق‎ )1( 
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اعتادت عليه البشرية. فلو لم تكن هذه المسببات مقصودة للشارع لما كان 
للتشريع فائدة؛ لكن الله تعالى شرع هذه الأحكام فدل ذلك على اعتبار العوائد في 
وقوع المسبيبات عن أسبابها. 
 :‏ استدل الشاطبي في الموافقات أيضاً بإجماع العلماء على أن الشريعة 
الإسلامية إنما جاءت لتراعي مصالح الناسء وإذا كان ذلك كذلك فوجب اعتبار 
عوائدهم. لأن في عوائدهم ما يحقق مصالحهم., فإذا كان أصل التشريع سيب 
المصالح فوجب اعتبار ما يحقق هذه المصالح, ولا معنى لاعتبار العوائد إلا 
هذا(١).‏ 
ه ‏ استدل الشاطبى أيضاً بأن عدم اعتبار العوائد يودي إلى التكليف بما 
لا يطاق, وهو غير هئ أ غير واقعء وبيانه أن التكليف لابد وأن يراعي قدرة 
المكلف وعلمهء وإلا لكان تكليفاً بما لا يطاق. 
وعدم اعتبار العوائد فيه تكليف بما لا قدرة للناس» لأنه ليس من الهين 
ترك ما اعتاد عليه الإنسانء والتكليف بما لا قدرة فيه للمكلف تكليف بما لا 
يطاق(؟). 
هزا ما استدل به الشاطبىء وقد يرد عليه بأن الشريعة الإسلامية ألغت 
كثيراً من عادات الجاهلية, ومع ذلك لم يقل أحد أن ذلك يعد تكليفاً بما لا يطاق. 
وجوابه أن ما ألغى من عادات الجاهلية أمور تأباها العقول السليمة كوأد 
البنات والخمر والميسر وما إلى ذلك من أمور تتناف والطباع السليمة؛ واللقصود 
بالعوائد ما استقر في النفوس من جهة العقولء. وتلقته الطباع السليمة بالقبول 
وما كان هذا شأنه لا يمصطدم بشرع الله. 
وبعد فهذه هى أدلة أصحاب المذهب الأول الذي يرى اعتبار العرف دليلاً 
يحتج به في استنباط الأحكام فيما لا نص فيه ولا إجماع. 


أدلة المذزهب الثاني : 


سبق أن بينا أن أصحاب هذا الاتجاه فريقان: الأول ينفى أن العرف دليل 


.5١7/5؟‎ : الموافقات‎ )١( 
.5١1/57 : (؟) المرجع السابق‎ 
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والثاني يجعله دليلاً تابعاً. وإليك أدلة كل فريق. 


ع 


أولاً : أدلة القائلين يعدم حجيته : 
الدليل الأول : 


إنه للا يوجد دليل من الأدلة الشرعية تدل على اعتباره. وعلى ذلك فهو 
ليس بحجة: يقول أستاذنا أبى سنة: «لم تقم من الشرع حجة على اعتباره. وهو 
لا يكون دليلاً على الأحكام إلا باعتبار الشارع له»(١).‏ 
* الوجه الأول : أن فقد الدليل لا يدل على عدم حجية العرفء إن يمكن 
أن نعارض هذا الدليل بدليل آخر حاصله: أنه لم تقم من الشرع حجة على عدم 
* الوجه الثاني : أن هناك أدلة كثيرة من القرآن والسنة تدل على اعتباره 
وقد سبق بيانها عند الحديث عن المذهب الأول. هذا ويلاحظ أن أستاذنا أبو 
سنة لم يذكر من هذه الأدلة سوى دليل من القرآن وأخر من السنة ووجه إلى 
الإستدلال بهما كثيراً من الاعتراضات. ليخلص إلى رأيه القائل بأنه لا يوجد 
دليل يدل على حجية العرف. ونحن نميل إلى الأدلة التي استدل بها أصحاب 
المذهب الأول لقوتها وعدم معارضتها بأدلة أخرى. 


الدليل الثاني : 


إن العرف عمل عقلي, والعقل لا ينشيء حكماًء وعليه فلا يعتبر العرف 


دليلا. 
وبيان ذلك: أن العرف هو ذلك العمل الصادر عن ميل العقل الذي يقلد 
الناس فيه بعضهم بعضاً حتى يستقر في نفوسهم وتقبله طباعهم فمصدره 
العقل ومظهره العمل (7), فنخلص من هذا إلى أن العرف عمل عقلي. 
)١(‏ العرف والعادة في رأي الفقهاء : ١‏ 
0 العرف والعادة في رأي الفقهاء : 5؟. 


>35. 


وأما أن العقل لا ينشىء حكماً فلإجماع أهل السنة من الحنفية والأشاعرة 
الذين بنوا إجماعهم على أن العقل لى أدرك حكم الله استقلالاً. لأدى ذلك إلى أن 
يثاب الإنسان إذا أطاع ويعاقب إذا عصى ولى لم يشرع الله دينا ولم يبعث 
رسولاً والله تعالى يقول: «إوما كنا معذبين حتى نبعث رسولاً»(١)»ويقول:‏ 
(لئلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسل»(5). 


همه «< نما 


المناقسه: 
لقد بينى أستاذنا دليله هذا على قاعدة التحسين والتقبيح العقليين ونحن 
معه ف أن هذه القاعدة باطلة فما يبنى عليها يكون باطلاً. ولكن لا نسلم له أن 
العرف عمل عقلى مجردء لأنه محاط بضوابط من الشرع إذ يشترط في العرف ألا 
يصطدم بنص من نصوص الشريعة أى قاعدة من قواعدها العامة المستنبطة من 
هزه النصوص. وعلى هذا لا يعتبر العرف عملا عقلياً مجرداًء وإذا كان ذلك 
كذلك فلا تنطبق عليه قاعدة التحسين والتقبيح العقليين. 
ويؤيد هذا أن المصلحة المرسلة عمل عقلي ألا ترى أن ابن الحاجب يعرف 
المناسب المرسل بقوله: «وصف ظاهر منضبط يحصل عقلاً من ترتيب الحكم 
عليه جلب منفعة أى دفع مضرة»(") فثبت من هذا أن المصلحة عمل عقلي وإذا 
ثبت هذا وجب إبطالها بناء على دليل أستاذنا الدكتور أبى سنة لكنه من القائلين 
بحجية العمل بها فوجب أن يكون شأن العرف شأن المصلحة من حيث 
الاعتبار. والدليل على أنه من القائلين بالعمل بالمصلحة أنه رد العرف إلى 
المصلحة على ما سوف يتبين لنا من الدليل الرابع إن شاء الله. ثم إن الدليل 
العقلي مؤيد بدليل من الشرع كما سبق وأن بيناه. 


الدليل الثالث : 


إن العرف لا يمكن أن يكون دليلاً على الخير المحضء ولا على المصالح 


(1) الإسراء : .١6‏ 
6 النساء : 16 .١‏ 
(؟) مختصر المنتهى الأصولي لابن الحاجب : 7/ 9؟51. 
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المرأة وعمتهاء وما إلى ذلك من أعراف فاسدة ألغاها الشارع الحكيم الأمر الذي 
يدل على أن العرف لا يمكن أن يجعل مقياسا للخير وبالتالي فهى لا يعتبر دليلاً 
تبني عليه الأحكام ما لم يؤيده أصل من أصول الفقه(١)‏ فإذا تأيد بأصل فلا 
يعتير دليلاً مستقلاً الأمر الذي سوف نبينه في الأدلة التالية: 


المناقشة: 


يمكن أن نناقش هذا الدليل بأنا نسلم أن العرف ليس مقياساً للخير, ولا 

يمكن أيضاً أن يكون مقياساً للشر فمن الأعراف ما هو فاسد ضار ومنه ما هو 

صحيح نافع ومن أجل هذا وضع العلماء شروطهم في العرف ولم يقبلوا أي 

غسوافك: كان واتما كبلواجمكة هنا تكقق فيه القروظ وأنكتووا هاا شالف ذه 

الشروط. 

هذا من ناحية ومن ناحية أخرى نقول إن المقصود بالعرف هنا ما تقيله 

الطباع السليمة التى فطر الله الناس عليها فوأد البنات وغيره من عادات 
الجاهلية لا تقبله الطباع السليمة. 


أدلة القائلين يأنه دليل تابع : 
الأدلة الشرعية الصحيحة: السنة والإجماع والمصلحة والأصل في الأشياء ورد 
العرف إلى أحد هذه الأدلة لا يجعله دليلاً مستقلاً. بل هى دليل تابع(؟). 
أما كونه راجعا إلى السنة؛ فالمراد هنا السنة التقريرية وهى سكونه يَكلةٍ 
عند علمه بأمر ليس معتقدا لكافر حيث يدل على الجواز» والعرف الذي كان 
غالباً في عهده يلد من هذا القبيل» وهذا العرف السني يروي غالبا بصيغة: «كنا 
نفعل كذا في عهده يكيو .)"١١‏ 
وأما كونه راجعاً إلى الإجماع فبيانه: أن الأحكام التى بنيت على العرف 


(1) العرف والعادة : 7١‏ 57. 
(؟) المرجع السابق : ٠‏ 5. 
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الزوجات عق الخنافعوة مردوة كن ذلك إل الما العمل ين للجكودية: 


وكذلك الاستدلال من مالك بعمل أهل المدينة راجع إلى الاستدلال بإجماع 
المدينة. والعرف الذي استدل به على استثناء ذوات الأقدار من حكم الإجبار على 
الإرضاع مردود إلى الإجماع المبني على المصلحة .)١(‏ 


وكذلك التعامل الواقع في عصر التقليد فيرد إلى الإجماع؛ ذلك لأنا لا نقطع 
بخلو العصر عن المجتهدينء لا سيما على القول الصحيح بتجزىء الاجتهاد 


وجوازه ولى في مسألة واحدة. 


وكذلك التعامل الواقع في عصر التقليد فيرد إلى الإجماع؛ ذلك لأنا لا نقطع 
بخلى العصر عن المجتهدينء لا سيما على القول الصحيح بتجزىء الاجتهاد 
وجوازه ولو في مسألة واحدة. 

وأما كونه راجعا إلى المصلحة المرسلة فبيانه أن نزع الناس عن عاداتهم 

فيه حرج عظيمء فوجب إعمالهء. ومعنى هذا أن وجوب إعمال العرف معلل 
بالمصلحة وهي هنا رفع الحرج والمشقة. 

وأما كونه راجعاً إلى أصل المنافع والمضار المدلول عليه بقوله تعالى: وهو 

الذي خلق لكم ما في الأرض جميعا»(١),‏ وقوله يَكِِ : ولا ضرر ولا 

ضرار»("), فإنه يمكن العمل بهذا الأصل في أكثر الأعراف الجارية في المعاملات: 

والعادات الاجتماعية والتقاليد السياسية التي تجلبها حضارة جديدة: أى يتوارثها 

جيل عن جيل من غير أن يؤيدها أى ينفيها دليل خاص ( ؛). 


ومن هذا يتبين أن الأمر الذي يتعارف عليه الناس» ويكون فيه مصلحة 


1( المرجع السابق : .١١‏ 
6 اليقرة : 759. ١‏ 
6 رواه ابن ماجة وأحمد بن حنيل ومالك في الموطا. المعجم المفهرس لألفاظ الحديث 
7/15 . البيان والتعريف في أسباب ورود الحديث الشريف ”/ .55١‏ 
(؟) العرف والعادة .5١‏ 
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لهم يرد إلى أصل الإباحة. وما يكون فيه ضرر يرد إلى أصل الحظر. 
ويخلص أستاذنا الدكتور أبو سنة من هذا إلى أن العرف يختلف بحسب 
الأصل الذي يرجع إليهء وما هى قاعدة فقهية ثابتة بالدليل تستخرج منها 
أحكام الأعراف المختلفة على مر الزمان واختلاف المكان» فإن رجع إلى أصل 
متفق عليه كان عرفا معتبراً عند الجميعء وإن رجع إلى أصل مختلف فيه 
كالمصلحة وعمل أهل المدينة يكون موضع خلاف العلماء. ويمعنى أخر فإن قوة 
العرف مستمدة من المصدر الذي يرجع إليه. ويكون دليل اعتباره هو دليل 
اعتبار مصدره الذي رجع إليه(١).‏ 


المناقسشة: 

يرد على هذا الدليل اعتراضات من وحوه: 

* الوجه الأول : إن الأعراف التي ذكر المستدل أنها ترجع إلى النص لا 
يخلى حالها من أحد أمرين: 

١_أعراف‏ كانت موجودة زمن التنزيلء: واعتيرها الشارع أو عدل فيها 
لتلائم التشريع الإسلامي: وذلك عن طريق القرآن أو السنة. 

" - أعراف كانت موجودة أيضا.ء إلا أن الشارع ألغاها بنص صريح أو 

بيناء الحكم على خلافها. 
ولا شك أن هذين النوعين يرجعان إلى النص سواء في العمل أو الإلغاء. 
ولكن هناك من الأعراف المستجدة ما لم يأت بخصوصها نص يعتيبرها أو 
يلغيهاء فهي مرسلة. وهذه من وجهة نظرنا لا يخلو حالها من أمرين: 

١‏ إما أن تصطدم والقواعد العامة والمبادىء الأساسية للشريعة 
الإسلامية, فتلحق بالملغاة, بل إن الفطرة السليمة تأباها والطباع السليمة تنكرهاء 
فإذا كانت هناك تربية إسلامية صحيحة لا تنش مثل هذه الأعراف أصلاً. وذلك 

" - وإما ألا تصطدم بالقواعد العامة للشريعة. فلا تخالف نصاً فتلحق 


.5 ٠ ,59 المرجع السابق‎ )١( 
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بالمعتبرة, ولا معنى لحجية العرف إلا هذا والقائلون بحجية العرف إنما يضعون 


* الوجه الثاني : إن المستدل يرى أن العرف الذي لا يرجع إلى النص 
يمكن أن يرجع إلى الإجماع كالاستصناع ودخول الحمام عند الجمهور أو إلى 
إجماع أهل المدينة كما في إجبار الفقيرة على إرضاع ولدها دون ذوات الأقدار. 


ولكن ألا يرى أستاذنا الفاضل أن الإجماع وإن كان حجة يجب العمل به 
إلا أن المجمعين لابد وأن يكون لهم مستند من قرأن أو سنة أو القياس عليهما 
أى غير ذلك من الأدلة, فهل يعتبر الإجماع دليلاً غير مستقل بالقياس على العرف 
الذي يعتمد على دليل من قرآن أى سنة أو إجماعء؛ إن منهج أستاذنا الفاضل 
يقتضي ذلك, ومع ذلك يستدل بالإجماع ولا يبحث عن المستند. [ 
والدليل على ما قلناه أن المسائل التي ذكر أنها مجمع عليها تعتمد على 
السنة التقريرية كالاستصناع ودخول الحمام وغير ذلك من الأعراف التي كانت 
موجودة زمن الرسول يَككلْخّ وامتدت بعده فاعتبر ذلك إجماعاً مستنده الخنص. 
فلماذا لا نرجع إلى النص مباشرة؟! بل إن عدم إجبار ذوات الأقدار في إرضاع 
أولادهن عند المالكية كان بناء على عرف استمر عند العرب قبل الإسلام وزمن 
الرسول كَكهْ(١).‏ 
هذا من ناحية ومن ناحية أخرى فإنه لا فارق بين الإجماع العملي ‏ الغير 
مستند على نص وبين العرفء ألا ترى أن العرف: هى ما استقر في النفوس 
من جهة العقول وتلقته الطباع السليمة بالقبول «فيشمل هذا المجتهدين 
وغيرهم». والإجماع هو اتفاق المجتهدين من أمة محمد يَكْدٌ بعد وفاته وعليه 
يكون العرف أعم من الإجماع وشاملاً له. 


ومن قائغية :لك إن الإجماع الذي لا ممنقتد إل.نض :ولانإى قباس عل 
والقاضي أن يراعي أعراف الناسء فلماذا لا يكون العرف هو دليل الإجماع وليس 
العكس؟ 


)١(‏ راجع مصادر التشريع الإسلامي للمؤلف : ١67‏ وما بعدها. 
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* الوجه الثالث : يرى المستدل أن العرف يرجع إلى المصلحة المرسلة 
فيما لا نص ولا إجماع فيه. وذلك لأن عدم إعماله فيه حرج عظيم. ونسلم أن 
الناس يتعارفون على ما فيه مصلحة لهم؛ ولكن يجب أن نلاحظ أن المجتهد 

سواء أكان مفتياً أو قاضياً إنما يستند إلى العرف في فتواه. فالعرف دليل على 
وجود المصلحة:؛ وإن كانت المصلحة هي السبب في نشأة العرف. فيجب أن 
نفرق بين نشأة العادة وبين كونها دليلاً على الحكم. 

وبعبارة أخرى نقول : إن العرف يطلق ويراد منه اعتياد الناس على عمل 
معين» ويطلق ويراد منه العمل نفسه الذي اعتاد عليه الناس: والمصلحة هى 
الباعث على العمل أي هي أنشات العمل؛ والعرف كمصدر هو العمل نفسه وهو 
الدليل الذي نستدل به على الحكم. وهو الدليل الظاهر على أن هذا الحكم فيه 

مصلحة وليس معنى ذلك أن المصلحة هي الدليل ألا ترى أن تطبيق أي نص 
من النصوص يحقق مصلحة والنص هو الدليل وليس المصلحة. وهكذا باقي 
الآدلة. 

* الوجه الرابع : يرى المستدل أنه يمكن أن نرد العرف إلى أصل المنافع 
والمضارء وجري على طريقة المستدلء نقول أن أصل المنافع والمضار مدلول عليه 
بقول الله تعالى: «#خلق لكم مافي الأرض جميعاً» وقوله َل «لا ضرر ولا 
ضرار» فليس هو بدليل مستقلء بل هو دليل تابع» فلا يجوز رد العرف إليه بل 
يمكن رد هذا الأصل ‏ أصل المنافع والمضار ‏ إلى المصلحة وهنا يأتى نفس 
كلامنا في الوجه الثالث. أعني أن اعتياد الناس على عمل ما دليل على أن هذا 
العمل نافع لهم فيكون جائزاً. 

هذا وقد اعترف أستاذنا الفاضل بهذا المعنى الذي أشرنا إليه, بقوله: «إن 
تعامل الناس أمارة دالة على وجود هذه العلة, أي الحاجة, لأن تداولهم أمراً 
بحيث يصل إلى حد الاعتياد مع قبول الطباع له. دليل على احتياجهم إليه وإلا 
كان عبثأ»(١١).‏ 

وإذا كان ذلك كذلكء فالدليل عندنا هى ما يوصل بصحيح النظر فيه إلى 
حكم شرعي قطعاً أو ظناً فيشمل الأمارة. وعلى ذلك فالعرف دليل مستقل. 


00 العرف والعادة : 6 .١‏ 


وليس معنى ذلك أنه منشىء للحكم بل هو كاشف عنه, فحكم الله قديم وما 
الأدلة إلا كاشفة. ولعل من منع أنه دليل مستقل نظر إلى أن الدليل منشىء 
للحكم فمن هنا منع أن يكون العرف منشتاً للحكم ونحن نمنع ذلك أيضاً بل 
هو كاشف. وعند الجميع يحب اعتبارهء يقول ابن عابدين : 
والعقرف ف الشرع اله اعتبالر 
ل ذا عليه الحكم قد يدر 


انياً: مجال العرف فى الشريعة الإسلامية 
جاءت الشريعة الإسلامية بأحكام انتظمت جميع مناحي الحياة. فهناك مأ 
يتعلق بالعبادات. وما يتعلق بالمعاملات. وما يتعلق بالعقوباتء وما يتعلق 
بالأسرةء وما يتعلق بعلاقة الفرد بالدولة» والأقليات غير الإسلامية.. إلخ. 
ومن هنا يتبادر سؤال : ما هو دور العرف بالنسبة لهذه الملوضوعات 
المختلفة؟ وللإجابة عن هذا السؤال نقول: إن العرف له أثره في جميع 
الموضوعات السابقة لكن يختلف أثره من موضوع لآخر. وبيان ذلك كما يلي: 
أولاً : العدادات : 
الأحكام الخاصة بالعبادات أحكام تعبدية: لا مجال للعقل في أصلها 
وكيفيتها. ومن هنا لا يكون للعرف أي دور في تشريع أصل العبادة: أى بيان 
كيفيتها فيقتصر فيها على ما ورد. ظ 
ولكن قد يكون للعرف دور ما في العوارض الطارئة على العبادات غير أن 
دوره محدود جداًء فلا يعدو أن يكون تفسيراً لنصء أى سبباً في حكم أو مانعاً 
منه. فإذا نهى الشارع عن كل ما يبطل الصلاة من حركات ليست من جنسها 
فيأتي دور العرف ليبين نوع وعدد الحركات التي تبطل الصلاة. ثم إن الحيض 
والنفاس يمنعان من الصلاة وسجود التلاوة ومس المصحف ودخول المسجد 
والطواف والاعتكاف وقراءة القرآن والصيام إلا أن المرأة تقضيه ولا تقضي 
الصلاة إجماعاً بين الفقهاء(١)‏ ويجوز صوم يوم الشك لمن له عادة("). 


.5 5 : القوانين الفقهيةء لابن جزي‎ )١( 
.45 الأشباه والنظائرء لابين نجيم:‎ )1( 
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ولا يجوز للعادة أن تخالف النص؛ إن لا عبرة لها في موضع لنص إلا إذا 
كانت مناطأً لحكم كما بينا سابقاً. ومن هنا عاب الفقهاء على من أفتى بأن 
اللعرة إل موه قات الشعر من ”العافئة لست جعورة لتفامل العمال: فق الإرداء 
عن ذلك الموضع عند الإتزار بحجة أن في ترك العادة نوع حرج(١)‏ فأي حرج 
هذا في ترك هذه العادة وستر ما بين السرة والركية؟! 
مما سبق يتبين لنا أن دور العرف ضعيف جداً في باب العبادات إذ 
تقتمين .دوه كنا عننا ف" الأحكام العنى علق السارغ ادكو نيوا عن بها اعتاناته 
المرأة كما في قول الرسول كلو : «إذا أقبلت حيضتك فدعى الصلاة وإذا ديرت 
فاغسلي عنك الدم وصلي» ("). 
ثانداً : أحكام الأسرة : 
آنا أحكاء الأسرة 'فمكها مالس للحقن'قبه محال فلا محال العر فقن ب 
فيه مدخل وإن اختلف أثر العرف فيه من موضوع لآخر. 
الشناة وغون الظلقات .وما إل ذلك فين احكاء لا أكن للعرقن فيها: لأخه لهال 
للعرف في مورد النص إلا أن يكون العرف مفسراً أى مناطأً لحكم. 
وأما الثاني الذي للعرف فيه مجال فكتعجيل المهر وتأجيله وكالنفقة, فقد 
أحال النص على العرف لتقديرهما كما في قول الله تعالى: إوعلى المولود له 
رزقهن وكسوتهن بالمعروف2)"(#4 وقول الرسول يكو لامرأة أبي سفيان: 
«خذي من مال أبي سفيان مأ د يكفيك وولدك بالمعروف»(5). 


ويلاحظ أن الأحكام التي للعرف فيها مجال هي تلك الأحكام التي يمكن 


.44 : المرجع السابق‎ )١( 
.547 /7 ؟) رواه البخاري والنسائي المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي:‎ 
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أن تتغير من زمن لآخر ومن إقليم لآخر ومن أسرة لأخرى غنى أو فقرا.. أما 
الأحكام التى لا مجال للعرف فيها فهي أحكام جامدة لا تتبدل ولا تتغير ومع 
جمودها فهى صالحة لكل زمان ومكان. فضلاً عن كونها أحكاماً تعبدية. 


ثالثاً : أحكام المعاملات: 


والأحكام الخاصة بالمعاملات والتصرفات بين الناس بعضهم ببعض أفرادا 
وجماعات الأصل فيها الإلتفات إلى المعانى والعبرة بالمقاصد لا بالألفاظ. 


والعرف يلعب دوراً كبيراً في هذا النوع من الأحكام اللهم إلا بعض 

الأحكام القليلة فلا مجال للعرف فيها كالبيوعات المحرمة والاقتراض بالربا إلى 

غير ذلك من الأحكام الجامدة التي لا مجال لا للعقل ولا للعرف فيهاء أما غير 
ذلك فإن مجال العرف هنا أوسع من مجاله في الأقسام السابقة. 


رابعاً : أحكام العقوبات : 


العقوبات في الفقه الإسلامي نوعان: النوع الأول منها لا مجال للعقل أو 
العدواك فيه (ذ هس خاض بدالا كا التسيوصن[ ال الح علدينا كالكعماض 
والحدودء والنوع الثاني للعرف فيه مجال فهو خاص بالأحكام التعزيزية وفي 
أحكام تتبدل وتتغير بتبدل الأمصار والأعصار كما تتبدل وتتغير بتغير الجريمة 
وحال فاعلها أو من وقعت عليه. 


ثم إن مقدار التعزيز موكول إلى القاضي وعليه أن يراعي أحوال الناس 

وأعرافهم فيما يعد زجراً رادعاً تأديباً للنفوسء فمن كان يصلح له الكلام عزر 

به ومن كان ينصلح حاله بالضرب أو الحبس أو بهما معاً عَزّر بما ينصح حاله 
بهء وكل ذلك موكول للعرف. 


ونكتفي بما ذكرناه ومن أراد أن يعرف المزيد عن دور العرف في الأحكام 

الشرعية فعليه بكتب الفقه وقواعده. فليس غرضنا تتبع جميع الأحكام: وإنما 

غرضنا التنبيه على أن للعرف دوراً ما في مسائل الفقه المختلفة وقد يقل هذا 
الدور أو يزيد أى ينعدم حسب الأحكام والنصوص الواردة فيها. 


كن 


ثالثا : قواعد الفقه الكلية والعرف 
تعريف القاعدة : 
القاعدة في اللغة أساس الشيءء. وأصله(١)‏ سواء أكان ذلك الشيء حسياً أم 
معنوياً. وقواعد البيت أساسه ودعائمهء ومنه قول الله تبارك وتعالى: «وإذ 
يرفع إبراهيم القواعد من البيت1(4)» وقوله تعالى: «إقد مكر الذين من قبلهم 
فأتى الله بنيانهم من القواعد» ("). 
تحكمه. ظ 
أما القاعدة في اصطلاح الفقهاء فهى كما عرفها أب البقاء الحسينى: 
«قضية كلية من حيث اشتمالها بالقوة على أحكام حجزشيات موضوعها» (]). 
ومنه يتبين أن القاعدة حكم كلي ينطبق على كثير من الجزئيات المتفرقة في 
أبواب الفقه المختلفة, فهي مختلفة من حيث موضوعها متحدة من حيث الحكم. 
'وقد تحكم القاعدة مسائل تندرج تحت باب واحد من أبواب الفقه 
وسيأتي بيان ذلك مع التمثيل لكل نوع منها. 
ولقد عني فقهاء المسلمين بدراسة القواعد الفقهية لما يترتب عليها من لم 
شمل الفروع المتباينة نوعاً المتحدة حكماء الأمر الذي يسهل معه دراسة هذه 
المسائل وحفظها ولم شتاتها لإندراجها تحت هذه القواعد الكلية(5). 
ولقد عرفت هذه القواعد منذ عصر الأئمة المجتهدين تدريجياً أخذاً من 
دلالاات النصوص وضوابط الأصول,2 وتمتاز هذه القواعد بأنها شديدة الإيجاز 
مع سهولة العبارة الأمر الذي يدل على عناية الفقهاء بهاء وتمحيصها حتى 


(1) المعجم الوسيط : /54/. 
(1) البقرة : .١717‏ 
(؟) النحل : 55. 
(5) الكليات : ٠١7/7‏ مخطوط الخزانة العامة بالرياطء نقله الاستاذ أحمد أبو طاهر 
الخطابي في تمهيده لكتاب إيضاح المسالك إلى قواعد الإمام مالك: .١١١‏ 
(0) الفروق للقرافي : /١‏ ؟؛ الاشباه والنظائر للسيوطي : /. 
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وصلت إلينا على هذا النحو من الإيجاز وقوة العبارة وسهولتها(١).‏ 
وكل قاعدة من قواعد الفقه قد يرد عليها الاستثناء. ولا غرابة في ذلك 
فحكمها أغلبي يعني أنها تنطبق على أغلب الفروع لا جميعهاء وقد يتردد الفرع 
بين قاعدتين وقد تكمل إحداهما الأخرى؛ لهذا لا يجوز الاستناد إليها لاستنباط 
منفردة. فهى للتفقه وتذكر الأحكام لا للإستنياط(؟). 
ولقد ألفت في القواعد مؤلفات عدةء منها على سبيل المثال الأشباه والنظائر 
للسيوطي الشافعي. والأشباه والنظائر لابن نجيم الحنفي: إيضاح المسالك إلى 
والقوانين الفقهية لابن جزيء وقواعد الأحكام للعز بن عبد السلام والفروق 
للقرافي وغير ذلك. 
أنواع القواعد : 
إن المتتيع لما كتبه العلماء في المؤلفات الخاصة بقواعد الفقه الكلية يجد أن 
هذه القواعد نوعان : 
الأول : نوع عام جامع لمسائل مختلفة من أبواب الفقه تندرج تحت حكم 
أغليى يشملها كقاعدة العادة محكمة:, والأمور بمقصادها. 
الثاني : نوع خاص جامع لمسائل كثيرة تدخل تحت باب واحد من أيواب 
الفقه أو عدة أبواب غالباًء لا كل الأبواب كقاعدة: كل كفارة سيبها معصية فهى 
على الفور». 
وكل نوع منهما قد ينقسم إلى قواعد متفق عليها وأخرى مختلف فيها. 
العلاقة بين أصول الفقه و قواعد الفقه : 
ينبغي علينا قبل أن نبين العلاقة بين أصول الفقه وقواعد الفقه أن نبين 


60 المدخل لدراسة الفقه الإسلامى, أ.د. سلام مدكور: ١6‏ . 
(؟) مقدمة مجلة الأحكام العدلية. 


تعريف أصول الفقه : 


إن أصول الفقه هى : «معرفة دلائل الفقه إجمالاً. وكيفية الاستفادة منها 

وحال المستفيد»(١)‏ ويفهم من هذا التعريف أن موضوع أصول الفقه هو الأدلة 

من حيث استنباط الأحكام منهاء وهذه الأدلة هي: القرآن والسنة والإجماع 

والقياس والاستحسان... إلخ وعلى هذا فإن دراسة أصول الفقه تتناول الأدلة 

وحجيتها وقواعد التفسير اللغوية كالعموم والخصوص ولمطلق والمقيد والأمر 
وإفادته للوجوب والنهي وإفادته للتحريم إلى أخر هذه القواعد. 


أما قواعد الفقه فهى كلية يندرج تحتها مسائل مختلفة من أبواب الفقه 

جميعها أو من باب واحد أو عدة أبواب على معنى أن العلماء نظروا في مسائل 

الفقه المختلفة نوعاً المتحدة حكماً ووضعوها تحت قاعدة واحدة تجمع 
شتاتها(؟). 


عل اق فنتاك هن قزاهن الققه شود القنوي بادلة انول الفقة لفت 
دستفيظة دنا فمن أدلة 'الفقة اللخظف نيوا سد النذ راكع وهو شويك االحنلة 
بقاعدة من قواعد الفقه الكلية ألا وهى قاعدة: «مآلات الأفعال مقصودة 
ومعقيرة بل إق هكاف من يوق أناسنك الد راقع جنا نهو إن ميد من المبادضند الت 
تندرج تحت قاعدة «مآلات الأفعال»(")/ وكذلك له علاقة أيضاً بقاعدة: العبرة في 
العقود بالقصود والمعاني لا بالألفاظ والمباني». 


وكذلك الحال بالنسبة للعرفء إن له علاقة بقاعدة العادة محكمة بل هناك 
من يرى أن العرف ليس دليلاً وإنما هو قاعدة فقهية. كما أن له علاقة بكثير 
من القواعد المستنيطة من القاعدة السابقة كقاعدة المعروف عرفا كالمشروط 
شرطاً وقاعدة «الثابت بالعرف كالثابت بالنص» وقاعدة «تترك الحقيقة بدلالة 
الاستعمال» إلى غير ذلك من القواعد التي سوف يأتي الحديث عن بعضها بعد 
)١(‏ المنهاج للقاضي البيضاوي : .١5 ,١7/١‏ 

(؟) الفروق للقرافي : ."/١‏ 
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القواعد الفقهية والتقنيات الوضعية الحديث : 


يتناول الإسلام الحياة الإنسانية كلها الدينية والسياسية والاجتماعية 
والاقتصادية؛ بل وينتظم حياة غير المسلم من أهل الذمة والعهد أيضاً في حدود 
لا تتعارض في مظاهرها الخارجية مع الإسلام» وذلك منذ عهد التنزيل» ومرورا 
بعصر الخلفاء الراشدين والتابعين وأتباعهم. واستمر التشريع الإسلامى متبوئا 
فون القضياة ن اللنداة الاسلافية ردها نمق الزهدن كك اتحهدرك وائرة الفقة 
الإسلاميء. فأصبح فقها نظرياً بعيداً عن التطبيق العمليء يتناوله الباحثون 
والطلاب بالدراسة داخل أروقة الجامعات والمدارس وفي حلقات الدروس في 
المساجد فلم يكن فقهاً عملياً مطبقاً في دور القضاء وذلك منذ عهد الاستعمار, 
اللهم إلا في المسائل الخاصة بالأحوال الشخصية والمواريث والوصايا والوقف. 


وظل الحال على ذلك حتى بعد الاستقلال إلى أن بدأت الصحوة الإسلامية 
وبدأت مطالبة المسلمين بتطبيق شرع الله فصدرت دساتير بعض الدول العربية 
والإسلامية مقررة أن الشريعة الإسلامية مصدر أساسي للقانون وصدرت بعد 
ذلك تقنيات مستمدة من الشريعة الإسلامية وقد .سيق أن أشرنا إل:زلنك وقد 
بينت بعض هذه التقنيات أن قواعد تفسير نصوص الواد الواردة فيها هى قواعد 
الفقه وأصوله. فقد جاء في المادة الشانية من القانون المدني لدولة الإمارات 
العربية المتحدة أنه: «يرجع في فهم النص وتفسيره وتأويله إلى قواعد وأصول 
الفقه الإسلامى» وجاء في المادة الثالثة من مشروع قانون العقوبات في دولة 
الآماراك العنوبية التهزة أئهة: «يرجق تسر احكاء هذا القاتؤن: إل أضبول 
وقواعد الفقه الإسلامي». 
وسارت التشريعات الحديثة في بعض هذه الدول شوطأ أبعد من هذا إن 
ضمنت مواد القانون بعض قواعد الفقه وأصوله. فهذا هوالتقنين المدني الأردني 
يخصص المواد من ١7”‏ إلى >1٠‏ لبيان تفسير العقود وتتضمن هذه المواد كششراً 
من قواعد الفقه وأصوله. ١‏ 
وقد اتبع التقنين المدني لدولة الإمارات العربية المتحدة نفس الطريق إذ 
جعل الفصل الثاني من الباب التمهيدي خاصاً ببعض قواعد الفقه وأصوله 
وذلك في المواد من 9؟ إلى ./١‏ 


ع 


وف انه القواعنه القن تفيوقها هده الفشترسدتانه القواعن العامة 
بالتحرك: والجاذة ::وسيو فت كتذاول. هذا :معدعن هذه إلفز اعد بالتدراسة معناو لين 
إوجا مسد القزاعه إل حصادرها والريظ متها وميه مااسميق أن ذكوقاه من 
ضوابط أو شروط وهذه القواعد هي : 


القاعدة الأولى : العادة محكمة عامة كانت أو خاصة : 
وردت هذه القاعدة في التقنين المدنى الأردنى في الفقرة الأولى من المادة 


»٠٠‏ كما وردت ف الفقرة الأولى من المادة 57 من التقنين المدنى لدولة الإمارات 
العربية المتحدة, كما وردت في المادة ٠‏ من مجلة الأحكام العدلية. 


وهي من القواعد الأساسية التي يرجع إليها جميع مسائثل الفقه باتفاق 
العلعاءر ١‏ ) :«وقه سوق أن اأقمرنا إلى ان الحوف معتي نحم سا كل الفقه. 
ومعنى أن العادة محكمة؛ أن الشارع الحكيم اعتبرها في بناء الأحكام 
عليهاء وجعلها علامة أى دليلاً على الأحكام كما حكمها فيما لا نص فيه» ويستند 
كتاب القواعد الفقهية على ذلك بما نسب إلى الرسول يَكِيْدْ من قوله: «وما رأه 
المسلمون حسنئاً فهو عند الله حسن» وقد سيق أن أشرنا إلى هذا الحديث وإلى 
غيره من الأدلة الدالة على حجية العرف. 
ونشير هنا إلى أن كون العادة محكمة أي حكمها الشرع إنما يعني أن 
العادة تستمد قوتها الملزمة من الشرع؛ وكان على رجال القانون الوضعي أن 
يعيدوا النظر فيما كتبوه عن القوة الملزمة في العرف بعد أن وضعت هذه القاعدة 
كمادة من مواد التقنين المدني. 
كما نشي إلى أن التعيير بالعادة إنما يعني أن العرف والعادة لفظان 
مترادفان وحتى لو اعتبرنا أحدهما أعم من الآخر فإن كلأ منهما له تأثيره في 
بناء الأحكام مع أن رجال القانون الوضعي إنما يفرقون بين العادة الاتفاقية 
والعرف. ولكن وضع هذه المادة ضمن مواد التشريع يقتضي ألا يكون هناك فرق 
بينهما. وعلى رجال القانون أن يدركوا ذلك. 
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ويترتب على ذلك أن يكون المراد من لفظ العادة هنا العرف بنوعيه اللفظي 
والعمليء فكل منهما يبين إرادة الناس من ألفاظهم وتصرفاتهم وليس المراد عرف 
الشرع بل عرف الناسء: وهى محكم في اللفظا يخصص عمومه ويقيد مطلقه. 
ويوضح مجمله. أما إذا كان النص واضحاً فلا يعمل بالعرف إن التصريح أقوى 
من الدلالة وسيأتي مزيد شرح لهذا. وكذلك الحال بالنسبة للعرف العملي فهو 
محكم أيضاً فيما يجري بين الناس من تصرفات. 
ثم إن العادة محكمة سواء أكانت عامة أى خاصة؛ وقد نصت على ذلك 
المواد القانونية السابقة الذكر. مع أن كتب قواعد الفقه ذكرت القاعدة مجردة 
مطلقة عن قيد العموم أى الخصوص. ولكن التطبيقات الفقهية التي ذكرها 
العلقاء ثقويها عل هزه القذاعه ف نيم .هتنا أن العادة «محكرة سنو اف اا قف عامة 
لكل الناس أو كانت خاصة بأهل حرفة معينة أو إقليم معين: المهم أن تكون 
مجردة عن الأشخاص والذوات. 
وجدير بالذكر أن وجود هذه القاعدة في التقنين المدنى لا يعنى عدم 
اعتبارها بالنسبة للمسائل الأخرى. فقد سبق أن بينا أن هذه القاعدة من القواعد 
الأساسية المعتبرة في جميع أبواب الفقه وهذا ما يميز اعتبار العرف في الشريعة 
الإسلامية عنه في القوانين الوضعيةء. فمجال العادة في الشريعة أوسع منه في 
القوافك الوشيعية: 
القاعدة الثانية : وتعتبر العادة إذا اطردت أو غليت : 
وقد وردت هذه القاعدة في الفقرة الثانية من المادة 1 من قانون 
المعاملات المدنية لدولة الإمارات. والفقرة الثانية من المادة "٠١‏ من القانون 
المدني الأردني, غير أن الأخير زاد عبارة (والعبرة للغالب الشائع لا للنادر), 
وهذه العبارة الأخيرة وردت في المادة 4؛ من قانون المعاملات في دولة الإمارات. 
وف الحقيقة أن هذه القاعدة شرط في إعمال القاعدة السابقة, فقد اشترط 
علماء الشريعة. والقانون في العرف أن يكون مطردا أى غالباء فإذا اشترى 
شخص شيئاأً بدراهم وأطلق انصرف إلى نقد البلد الذي تم فيه العقد. أما إذا 
اضطربت العادة فوجب البيان وإلا بطل العقد(١).‏ 


ع 


القاعدة الثالثة : تترك الحقدقة بدلالة العادة : 


وقد وردت هزه القاعدة في الفقرة الثالثة من المادة 1ع من قانون 
المعاملات المدنية لدولة الإمارات وكذلك الفقرة الثالثة من المادة 7٠١‏ من القانون 


ويعبر الفقهاء عن هذه القاعدة بقولهم: تترك الحقيقة بدلالة الاستعمال. 
ويفهم منها أن هذه القاعدة خاصة بالعرف اللفظي وعبر عنه بالعادة وهذا دليل 
آخر على أنهما مترادفان عند الفقهاء. 
ومعنى هذه القاعدة أن اللفظ المستعمل في غير معناه الحقيقي, إذا أطلق 
أريد به المعنى العرفي لا الحقيقىء وأكشر استعمال هذه القاعدة في الأعراف 
الخاصة بأهل الحرف فلهم إصلاحات خاصة:, وكذلك الأعراف الإقليمية فإنها 
معتيرة في بناء الأحكام فإذا اشترى شخص من آخر خبزا فإنه ينصرف إلى 
الخيز اللستعمل في مكان العقد ففي مصر ينصرف إلى خبز البر. وفي بلاد الخليج 
ينصرف إلى الأرز. 
ويلاحظ أن فقهاء الشريعة عندما يستعملون هذه القاعدة في كتب الفروق 
أو الأشباه والنظائر إنما يستعملونها استعمالاً أعم من المعنى المستعمل في 
التقنين المدنى فإنها تشمل عندهم استعمال العرف الشرعي في مقابلة المعنى 
اللفوى للفظء واستعمال عرف الناس في مقابلة المعنى اللغوي أيضاًء ومن هنا 
كانت هذه القاعدة مستعملة في باب الأيمان(١).‏ وقد سبق أن أشرنا إلى ذلك عند 
الحديث عن مخالفة العرف للنص. 
القاعدة الرايعة : استعمال الناس ححة يجب العمل يها : 
وردت هذه القاعدة في المادة لا" من مجلة الأحكام العدلية. كما وردت في 
التقنين المدنى لدولة الإمارات العربية المتحدة في المادة 41 ولم ترد في التقنين 
الأردني. ١‏ 


وهذه القاعدة خاصة بالعرف العمليء فما جرى عليه تعامل الناس يجب 
بباح 
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م 


أن يكون حجة ملزمة لهم, فوضع اليد على شيء والتصرف فيه دليل على الملك 
ظاهراًء ومعنى ظاهراً أنه يمكن إثيات عكسه بالأدلة المعارضة له. ولو استعان 
شخص بأخر لشراء شيء ماء ثم طلب المستعان به أجراً فلينظر إلى تعامل أهل 
السوق إن كان له أجر فليأخذ أجر المثل» وإن لم يكن لمثله أجر فلا أجر له(١).‏ 
القاعدة الخامسة : الممتنع عادة كالممتنع حقيقة : 
ولقد وردت هذه الفاعدة في المادة من قانون المعاملات المدنية لدولة 
الإمارات العربية» والمادة >1” من التقنين المدني الأردني. كما وردت في المجلة في 
المادة 7. وهذه القاعدة تدل على نوع من أنواع العرف ألا وهو العرف السلبى, 
أعني به اطراد العدم أى إطراد العمل بترك شيءء ويترتب على هذه القاعدة أن ما 
استحال عادة وجوده لا تسمع فيه الدعوى. 
فإذا ماادعى من عرف بالفقر على من عرف بالغنى أنه استدان منه 
مبلغا لا تجوز العادة وقوع مثله لا تسمع فيه الدعوى(؟). 
القاعدة السادسة : المعروف عرفاً كالمشروط شرطاً : 
ومعنى هذه القاعدة أن ما ثبت عن طريق العرف يكون كالشرط في نص 
العقد, ولهذا يعبر عن هزه القاعدة اليعض بقوله: التعدين بالعمرف كالتعيين 
بالنصء والمعروف بين التجار كالمشروط بينهم. 
ومن الغريب أن التقنين المدني لدولة الإمارات» والتقنين المدني الأردني لم 
يجعلان هذه العبارات مترادفة وإنما أفردا لها مواد مستقلة. تبعاً لمجلة الأحكام 
العدلية(؟). 
ويمكن التمثيل لهذه القاعدة بالأعيان المؤجرة والمستعارة التى لم يبين في 
العقد كيفية الإنتفاع بها فإن ذلك يتعين بالعرف. 
وبلاحظ أن هذه القواعد كلها مستمدهة من القاعدة الأم «العادة محكمة» 


00 راجع شرح المجله, لعلي حيدر» المادة (/310). 
(؟) شرح المجلة. لعلي حيدر. أنظر المادة رقم (4؟). 
3 راجع المواد ( ٠‏ )2 )5م من قانون المعاملات لدولة الإمارات والمواد )5 ١‏ (5565), 
الهفه من القانون المدني الأردنيء والمواد (؟5), (55) من المجلة. 


اع 


فهي قاعدة عامة تحكم نواع العرف المختلفة, أما القواعد التالية لها فإن كلا منها 
يحكم نوعاً من الأنواع. 
القاعدة السايعة : لا ينكر تغير الأحكام بتغير الأزمان : 
وهذه القاعدة لم تذكر في التقنيات المدنية الحديثة» وإنما ذكرها الفقهاء في 
كتبهم. ومعناها أن الأحكام التي يكون مبناها على العرف تتغير بتغير العرف 
الذي بنيت عليه وذلك تطبيقاً لقاعدة دوران الحكم مع علته وجوداً وعدماء 
ولهذا يرى الفقهاء أن من شروط الاجتهاد أنه لابد من معرفة عادات الناس. 
وتطبيقاً لهزه القاعدة أنه إذا جرى العرف بدفع الصداق كله كاملاً قبل 
الدخول فإنه يعمل بهء فإذا ما ادعت يعد الدخول أنها لم تقبض صداقها وادعى 
الزوج أنه دفع الصداقء فإنه يصدق الزوج عملا بالعرف اللهم إلا إذا استطاعت 
إثبات دعواهاء فإذا تغير العرف بعد ذلك وأصبح الصداق بدفع بعضه معجلاً 
والبعض الآخر مؤجلاً فيعمل بالعرف الطارىء ويلغي العرف القديم. 


وكذلك الحال إذا كان هناك نص شرعى مبنى على العرف فإنه يراعي فيه, 
كما في ضوال الإبل إذ كانت تترك وشأنها أيام الرسول كوو وسار على ذلك 
أبى بكر وعمر تطبيقاً لقول الرسول كك لمن سأل عنها. «مالك ومالها دعها فإن 
معها حزذاءها وسقاءها ترد الماء وتأكل الشجر حتى يجدها ربها»(١)‏ فمنع 
الرسول يَكِِ من التقاطها. إن كان الغالب على الناس الصلاح والتقوى فلا تمتد 
يد إلى ما ليس ملكاً لهاء ولكن لما جاء عثمان بن عفان رضي الله عنه أمر 
بالتقاطها وتعريفها وبيعها ووضع ثمنها في بيت المال حتى يحضر ربها فيأخذ 
ثمنهاء وقد أفقتى بذلك لما رآه من فساد الزمان وامتداد الأيدي إلى ما ليس 

ملكا لها. 


ولا يقال إن عثمان رضي الله عنه قد عطل نص رسول الله يَكْةْ وإنما هو 
قد طبق روح النص مراعياً في ذلك صلاح الناس وفسادها إذ أن منع الرسول 
يك من التقاطها معلل بأن أيدي الناس لا تمتد إليهم, والحكم يدور مع علته 
وجودا وعدماء فإذا فسد الزمان وامتدت أيدي الناس إليها يغير حق فلابد وأن 


)١(‏ نيل الأوطار للشوكاني : 285/1 .٠‏ والحديث متقق عليه. 


/اع 


يتغير الحكم فيجب بيعها وتعريفها ووضع ثمنها لصاحبها وهو ما فعله عثمان 
رضي الله تعالى عنه. وقس على ذلك كل حكم ارتبط بالعرف إرتباطاً ما إن لا 
ينكر تغير الأحكام بتغير الأعراف. 

وبعد فهذا جهد المقلء وما قصدت إلا وجه الله تعالى فإن وفقت ففضل 
فر الله وتعفبة, وإن كانت الأخرى فحسبي أني امرىء يخطىء ويصيب 
والكمال لله وحده سبحانه وتعالى. له الحمد في الأولى والآخرة: عليه توكلت 
وإليه أنيب. وصلى الله على سيدنا محمد المبعوث رحمة للعالمين وعلى آله 
وصحيبه ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين. 
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رادم 


أولاً: كتب التفسير : 

١‏ أحكام القرأآن؛ لأبي بكر أحمد بن علي الرازي الجصاص. 

" - أحكام القرأن: لأبى بكر محمد بكر عبد الله بن العربى. 

 :‏ جامع البيان في تفسير القرآن» لأبي جعفر محمد بن جرير الطبري. 
ثانياً : كتب الحديث : 

؟ -سيل السلام شرح بلوغ المرام؛ لمحمد بن إسماعيل الأمير اليمني الصنعاني. 
ثالثاً : كتب اللغة : 

١-_المعجم‏ الوسيطء الصادر عن مجمع اللغة العربية. 
لسان العرب. 
 ''‏ القاموس المحيط. 

: -المورد (قاموس انجليزي ‏ عربي). 


1 إركاة القمول :ل ؟تففيق الندق من صلبع الأكتبرال: الحمن رن عا بن ممه 
الوكاقى. 


ةع 


-الإحكام في أصول الأحكام. لسيف الدين ابن الحسن علي بن أبي علي بن 
محمد الآأمدي. 
البرهان في أصول الفقه. لأبي المعالي عبد الله بن عبد الله بن يوسف 
الجويني الملقب بإمام الحرمين. 
1-_المستصفيء إلى كات دودو بحب الفرال + 
-المسودة:ء لآل تيمية. 
المعتمدء لأبى الحسين محمد بن على بن الطيب البصري. 
4 شرح المنار ويخؤاشية لعز الدين بن عبد العزيز بن مالك. 
-٠‏ شرح طلعة الشمس على الألفية. , لأبي محمد عبد الله بن حميد السلمي. 
١-_فواتح‏ الرحموت شرح مسلم الثبوتء لعبد العلي محمد بن نظام الدين. 
١‏ كشف الأسرار على أصول البزدوي» لعلاء الدين عبد العزيز بن أحمد 
البخاري. 
اد مختصر التتين: لأين الخاجب المالكن. 
16" منها الوصول إلى علم الأصولء للقاضي البيضاوي؛ مع شرح الأسنوي» 
لعبد الحليم الأسنوي. 
5 العرف والعادة في رأي الفقهاء لأحمد فهمي أبى سنة. 
71 أثر العرف في التشريع الإسلاميء للدكتور السيد صالح عوض. 
١‏ نظرية العرفء عبد العزيز الخياط. 
١‏ رساتل إبن عابدينء: محمد أمين. 
خامساً : كتب قواعد الفقه : 
١الأشباه‏ والنظائر, لجلال الدين عبد الرحمن السيوطي. 
-الأشباه والنظائرء لزين العابدين بن إبراهيم بن نجيم. 
الفروقء لشهاب الدين أبو العباس أحمد بن إدريس - المشهور بالقراني. 
؛ إيضاح المسالك إلى قواعد الإمام مالك لأبي العباس أحمد بن يحيى 


الونشريسي. 
عبد السلام السلمى ‏ المعروف بسلطان العلماء. ظ 
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سادساً : كتب الفقه : 


١‏ الشرح الصغير على أقرب المسالك إل مذهب مالككء لأبي البركات إين محمد 
بن أحمد الدردير. 
الكاساني. 
ه_المدخل الفقهىء لمصطفى الزرقا. 
سايعاً : كتى القانون : 
١‏ المدخل للقانون؛ أ. د. عبد المنعم البدراوي وآرين. 
١‏ -المدخل لدراسة العلوم القانونية؛ أ. د. عبد الحي حجازي. 
لات القظاونة العامة للقاكوى: ابت نعف السعد تناغوا: 
هالنظم السياسية والقانون الدستوريء أ. د. فؤاد العطار. 
* - القواعد العامة لقانون العقوبات.أ. د. عبد الرؤوف مهدي. 
-العرف كمصدر للقانون الإداريء أ. د. بكر القباني. 
4 نظرية القانون؛ أ. د. منصور مصطفى منصور. 
:تان نظوية الؤؤلة 1 و:طعيدة السرف: 
١‏ القانون المقارنء أ. د. شفيق شحاته. 
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الأمن والاستقرار فى ظل الشريعة الإسلامية 


يقول الله عز وجل : 
«الذين أمنوا ولم يلبسوا إيمانهم بظلم أولئك لهم الأمن وهم مهتدون» 


(الأنعام حنم 


بقلم 


الدكتور / محمد عبد السلام أبو الثيل” 


(*) أستاذ مساعد بقسم الدراسات الإسلامية بكلية الآداب جامعة الإمارات ‏ عمل سايقاً 
بالمملكة العربية السعودية والكويبتء له العديد من المؤلفات والبحوث في مجال التفسير وعلوم 
القرأن وأحكام الأسرة والثقافة الإسلامية. 


> 


مقدمه 


الحمد لله الذي شرع لعباده ما يحقق لهم الصلاح في الحال والفوز في 
المأل ‏ والصلاة والسلام على سيدنا رسول الله الذي أرسله ريه بالهدى 
والفرقان ليخرج الناس من الظلمات إلى النور بإذن ريهم ويهديهم صراطاً 
مستقيماء فبلغ الرسالة وأدى الأمانة حتى تركنا على المحجة البيضاء ليلها 
كنهارها لا يضل عنها إلا زائغ,؛ فصلوات الله وسلامهة عليه وعلى آله وأصحايه 
الذين سلكوا سبيله وترسموا خطاهء. فنعموا بالسعادة في الحياة. وبالفوز يوم 
نلقى الله. 
أما بعد. فإن الهدف الأسمى من شرع الله عز وجل هى توضيح المنهج 
القويم الذي يحقق لمن اتبعه النجاح والسعادة. ويبوء من تنكبه بالضلال 
والشقاوة؛ مصداقاً لقوله تعالى لآدم وحواء: «إقال اهبطا منها جميعاً بعضكم 
لبعض عدو فإما ياتينكم مني هدى فمن اتبع هداي فلا يضل ولا يشقى 
ومن أعرض عن ذكري فإن له معيشة ضنكا ونحشره يوم القيامة أعمى» 
(طه 17١‏ ؟3؟2١).‏ 
ولقد لفت نظري ما نجده من اضطراب وفوضى وفزع وخوف على 
الأنفس والأعراض والأموال في كثير من البلدان في زماننا هذاء وما وجدناه من 
أمن واستقرار وسعادة ورخاء في الأمة الإسلامية قروناً عدة وأزماناً متطاولة. 
وعجبت لفزع هؤلاء وأمن أولئك. فلم أجد سبباً إلا تطبيق شرع الله أى 
إهماله. وأكد ذلك عندي ما أجده اليوم من أمن مستتب وحياة مستقرة في 
البلدان التي تطبق شرع اللهء فتاقت نفسي أن أكتب في هذا الموضوع مستوحيا 
هدي الله من الآية الكريمة: « الذين أمنوا ولم بليسوا إيمانهم بظلم أولئك 
لهم الأمن وهم مهتدون» (الأنعام 87). 


إعاله 


والحقيقة التي لا ريب فيها وأثيتتها أحداث التاريخء: أن العمل بشرع الله 

لا يحقق الأمن والاستقرار للمؤمنين وحسب,ء وإنما يحقق ذلك لكل من يعيش في 

ظل دولة الإسلام؛ لآن شرع الله عز وجل ينظم علاقة العبد بربه وخالقه, 

وينظم علاقته بأخيه؛ وينظم علاقة الدولة المسلمة بغيرها من الدول على أساس 
من العدل ورعاية المصالح. 


زرف التسون وشرع الله مهو ال التكاتيق الفترعية د كنا قوىالشاطين 
رواحي سف وا اشرو مه سنالك لوي لاميصياك اعرد 
والفذل» 
ولخ انك هذا التحت متاحف قلؤقة: الأول حفظ الديى :ذفان النقسن قن 
فلن الكتريعة الاسناك د نوالقاني» .عفان السوضي قل كلل القتريفة الإمحلاسة 
والقالف عمائة "انان وسقكد العقل ةق كان الشريعة الوسلامدة: 
وكنانت بلسي الآ انكل:3 التتداصين الععبية ..زانها اكز هل الاباك 
القرائنة والاحاديت الدرية الشريفة مالقاو الى يحدق اليد فون الست واقين 
تحقيق الأمن والاستقرار في ظل الشريعة الإسلامية. 
كما عمدت إلى بعض المقارنات بين الشريعة والقوانين الوضعية: إبراز لميزة 
الشريعة الإوسلامة ركقوقوا وهار يدن العدن جباء وانى لأشبرع إل الله أن 
يوفق المسئولين إلى تحقيق ذلك. 
وقد حرصت كل الحرص على الجادةء فإن أكن قد وفقتء فذلك من فضل 
بالكمال» وهو الهادي إلى سواء السبيل. 
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اللبحث الأول 
حفظ الدين وحماية النفس في ظل الشريعة الإسلامية 


حفظ الددين : 


إن من عوامل تحقيق الأمان وإشاعة الاستقرار في المجتمع المسلم, أن حرم 
الله العدوان على الدين» وذلك بأمرين: 
الأمر الأول : حرمة صرف الناس عن دينهم أى فتنتهم فيه. وحيث إن 
دين الله إذا خالطت بشاشته القلوب أصبح عند المؤمنين أغلى من أرواحهم: 
الموّمن لأهون عليه من أن يفتن في دينه. مصداقاً لقول الحق سبحانه:«ووالفتنة 
أكبر من القتل*# (البقرة »)2١17‏ ويفيد النص الكريم كذلك أن صرف الناس عن 
دينهم أشد جرماً من القتل. 
ولذا بين سبحانه أن المؤمنين سيبتلون بسماع ما يؤذيهم من أهل الكتاب 
ومن المشركين. حيث يقول سبحانه: «لتيلون في أموالكم وأنفسكم ولتسمعن 
من الذين أوتوا الكتاب من قبلكم ومن الذين أشركوا أذى كثيراي» 
(آل عمران .)١187‏ 
فقد جاء في أسباب النزول للسيوطي أن ابن أبي حاتم وابن المنذر رويا 
بسند صحيح. أن هذه الآية نزلت لما حدث بين اليهودي فنحاص - عليه اللعنة - 
وبين أبي بكر رضي الله عنه؛ فقد قال اليهودي: إن الله فقير ونحن أغنياء؛ ردأ 
على القرآن واستخفافاً به حين أنزل الله: ‏ من ذا الذي يقرض الله قرضاً 
حسنا» (البقرة 5 4؟). فلطمه أبى بكرء فشكاه إلى النبي مَدْد فنزلت. 
وقد نهانا القرآن أن نسب آلهة المشركين فيسبوا اللهء وفي هذا إيذاء لنا 
وإثارة للحروب والشرور بيننا وبينهم؛ حيث يقول الحق سبحانه: «ؤولا تسبوا 


/اه 


الذين يدعون من دون الله فيسبوا الله عدوا بغير علم» (الأنعام .)١٠١4‏ 
بالكفر بعد الإيمان: أى سب الله أى الرسولء أو إنكار شيء من كتاب الله؛ أو 
إنكار أمر معلوم من الدين بالضرورة: أى تحريم الحلال أو تحليل الحرام. 
حد الردة: 
والأصل ف هذا قوله يكل دمن بدل دينه فاقتلوه»(١).‏ 
ولفظ الدين عام؛ ولكن صدور ذلك من رسول الله يَككْةٌ وهى نبي الإسلام 
يعنى أنه يقصد من بدل دين الإسلامء لأنه الدين الحقء أما الانتقال من يهودية 
إلى مجوسية أو نصرانية؛ فلا يلتفت إليه؛ لأنه انتقال من باطل إلى باطل» وقوله 


كك: «لا يحل دم امرىء مسلم يشهد أن لا إله إلا الله إلا بإحدى ثلاث: النفس 
بالنفسء والثيب الزانيء والمارق من الدين التارك الجماعة»("). 


وعن جابر رضي الله عنهء أن امرأة يقال لها أم مروان ارتدتء فأمر النبي 
أخرجه الدارقطني والبيهقي. 
وف هذا الحديث أن المرتدة تقتل كالرجلء خلافاً لأبى حنيفة الذي يرى 
استتابتها إلى أن تموتء ولكنها لا تقتل لنهيه يَكِنْوْ عن قتل النساءء وأجيب بأن 
المراد بذلك النهى عن قتلهن في الحروب فقط؛ لضعفهن. أما في الردة والقصاص 
وزنى المحصنة. فإنها تقتل» فهذا استثناء من النهي عن قتل النساء (؟). 
وقد قاتل أبى بكر رضوان الله عليه المرتدين حتى أعادهم إلى حوزة 
الإسلام. ولم يخالفه في ذلك أحد من الصحابة. فأصبح إجماعاً من المسلمين على 
وجوب قتل المرتد. ظ 
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فيمت وهو كافر فأولئك حبطت أعمالهم في الدنيا والآخرة وأولئك أصحاب 
النار هم فيها خالدون»# (البقرة .)3١ ٠‏ 
ومما هى معلوم. أن الذي ينفذ فيه الحد هو البالغ العاقل المختارء فلا حد 
يستيقظ. وعن الصبي حتى يحتلم.: وعن المجنون حتى يفيق» روأه أحمد 
ولا حد على المكره؛ لقوله تعالى: «إلا من أكره وقليه مطمئن بالإؤيمان» 
(النحل .)٠١ ١‏ 
الحكمة من قتل المرتد : 

(أ)إن الإسلام يوجه العقول إلى التدبر في ملكوت الله. ويريد للإنسان 
والاستخلاف في الأرضء والردة تبطل العقل وتبعده عن التفكير السليم. 

(ب) إن الدين الإسلامي خير منظم لحياة الناس أفراداً وجماعات؛ لأنه 
من عند الحكيم الخبيرء والتمسك به يؤدي إلى خير الإنسانية. والتحلل منه يؤدي 
إلى ضياع الفرد وهلاك الجماعة. فلايد من الحرص على هذا النظام وحمايته من 
العايثين به الخار جين عليه؛ يتحقيق المصلحة العامة. 

(ج) إن السماح بردة من دخل في هذا الدين يودي إلى بلبلة الأفكار, 

الدخول فيه فيفوته بذلك خير كثير. 
(د)إنالإسلام قائم على الحجة والبرهان» ومتمش مع العقل السليم, 
وهى منهج كامل للحياة. فمن يعرض عنه بعد دخوله فيه يكون قد خرج على 
الحق والمنطق. وتنكر للدليل والبرهان. وحاد عن العقل السليم والفطرة السليمة., 
ومثل هذا ينبغي آلا نحافظ على حياته؛ لأنها ليست بذي غاية كريمة؛ ولأنه 
يعدي غيره من بني جنسه. فما أشيهه بالوباء الذي يجب القضاء عليه. 
وبالعضى الفاسد الذي يجب بتره حفاظاً على الجسد كله. 


دك 


(ه) ليس الإسلام بدعاً فيما سن من قوانين لحمايته كنظام شامل 
للسلوك الإنساني؛ فإن النظم الوضعية ‏ مع ما بها من عيوب ونقائص - 
وضعت القوانين الرادعة للخارجين عليهاء فإذا خرج أي شخص على الشيوعية 
مثلاً اتهم بالخيانة العظمى ولا عقوبة لها إلا الإعدام. 
تكريم الله للإنسان : 


لقد أوجد الله الإنسان ليكون خليفته في الأرض؛ يسخرها ويعمل على 
عمارتها ويحقق على ثراها العبودية لله كما حقق الملأ الأعلى ذلك في السماء - 
يقول سبحانه: «وإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في الأرض خليفة قالوا 
أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبح بحمدك ونقدس لك 
قال إني أعلم ما لا تعلمون» (البقرة .)٠١‏ 


ولذا كرم الله هذا الإنسان وفضله على كثير من خلقه. حيث جعل كل ما 

في الكون لصالحه. فذلل له الأرض: اهو الذي جعل لكم الأرض ذلولاً 

فامشوا في مناكبها وكلوا من رزقه وإليه النشور» (لملك .)١١‏ وذلل له 

حيوانات أقوى منه: «والأنعام خلقها لكم فيها دفء ومنافع ومنها تأكلون» 

(النحل 5), «التستووا على ظهوره ثم تذكروا نعمة ربكم إذا استويتم عليه 
وتقولوا سيحان الذي سخر لنا هذا وما كنا له مقرنين» (الزخرف؟١).‏ 

وسخر له البحار والأنهارء والكواكب والليل والنهارء يقول سيحاتة: 


إوسخر لكم الفلك لتجري في البحر بأمره وسخر لكم الأنهار وسخر لكم 
الشمس والقمر دائيين وسخر لكم الليل والنهار» (إبراهيم 55 ؟١).‏ 


وعلى ذلك فهو مخلوق كرمه الله وفضله على كثير من خلقه. يقول 
سبحانه: «ولقد كرمنا بني أدم وحملناهم في البر والبحر ورزقناهم من 
الطيبات وفضلناهم على كثير ممن خلقنا تفضيلاً»4 (الإسراء ,)7١‏ كما خلقه 
سبحانه في أحسن صورة: «لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم+ (التين /5)؛ 
وعلمه القرآن والبيان: «الرحمن علم القرآن خلق الإنسان علمه البيان» 
(الرحمن ١‏ -5). 


حفظ النفس الإنسائية : 


يعطيانه حصانة تحفظ عليه نفسه كي يؤدي دوره في الحياة وتحرم الاعتداء 
عليه بما يقطع هذه الحياة أى يفسدها. 


ودوكسه فا المت ما احكاه الله لعا عان المنآن التكزل من ولدى الم إن 

قال لأخيه الذي أصر على قتله: «إلئن بسطت إلي يدك لتقتلني ما أنا بباسط 

يدي إليك لأقتلك إني أخاف الله رب العالمين إني أريد أن تبوء بإثمي 

وإثمك فتكون من أصحاب النار وذلك جزاء الظالمين» (المائدة 274 54). فهو 

يدرك بفطرته وبعقله ‏ ربما قبل أن ينزل تشريع بتحريم القتل - أن قتل هذا 

الإنتان الكره هته الله رالا خلق لغانة دبجريمة كبرى وغصهاق أنهو وان 
عنمن كلقه يزو بالقاط إلى النان: 


فمن هذا يفهم أن النفس الإنسانية معصومة محترمة بمقتضى الخلق 
والإيجاد. وأن حرمتها ثابتة في العقول. مستقرة في النفوسء» وليست في حاجة 
إلى تشريع؛ وما النهي عن قتلهاء ونزول الشرائع بتحريم العدوان عليها. إلا 
تأكيد لما استقر في العقل وقر في القلب. 
النص على تحريم العدوان عليها : 
يقول الله تعالى: «قل تعالوا أتل ما حرم ربكم عليكم* إلى أن قال: 
ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحق ذلكم وصاكم به لعلكم 
تعقلون» (الأنعام .)١5١‏ 
ويقول : ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحقء ومن قتل 
مظلوماً فقد جعلنا لوليه سلطاناً فلا يسرف في القتل إنه كان منصوراً» 
(الإسراء 3"). 
ويفهم من قوله تعالى حرم الله»# أن هذا التحريم من جهتين: جهة 
حرمتها الثابتة في العقول بمقتضى أصل الخلقة؛ وجهة حرمتها التي نصت كل 
الشرائع عليها؛ فقد جاء في القرآن بيان ما كان في بني إسرائيل في قوله تعالى: 
بإمن أجل ذلك كتبنا على بني إسرائيل أنه من قتل نفساً بغير نفس أو 


1١ 


فساد في الأرض فكأنما قتل الناس جميعا» ( المائدة 7"), وعما تقرر في 
التوراة: #وكتبنا عليهم فيها أن النفس بالنفس+ (المائدة 5 5). 
ويقول المرحوم الشيخ شلتو ت(١):‏ وهذا التقرير في معنى التحريم 
المذكور. يرشدنا إلى أن الأصل هى تحريم النفس الإنسانية:ء ولا تباح إلا بحق 
طارىء على ذاتها لذنب اقترفته بطغيانها وهواهاء وذلك بخلاف الأموالء فإن 
الأصل فيها هو الإباحة, لقوله تعالى: هو الذي خلق لكم ما في الأرض 
جميعا4 (البقرة 59؟). أما حرمتها فطارئة بتقرير الشريعة قاعدة «الملكية 


خاصة». 


وقد كان من فروع هذا الأصل بالنسبة إلى النفوس والأموال» أن من أكره 
على قتل غيره بقتل نفسه. أى أشرف على الموت بسبب الجوعء ولم يجد مأ 
يحميه إلا أكله إنساناً ‏ وجب عليه أن يصبر حتى يقتل هى أى يموت؛ ويحرم 
عليه إحياء لنفسه ‏ قتل غيره أو أكله. ولكنه إذا أكره على إتلاف مال غيره؛ أو 
اضطرته مخمصة إلى أكل طعامه بغير إذنه:ء فإنه يحل له الإقدام على ما أكره 
ويلحظ من الآيتين الكريمتين أن النهي عن قتل النفس الإنسانية ‏ إلا 
بالحق ‏ جاء مؤكدا؛ أولاً: من النهي في أول الكلام «ولا تقتلوا4» وثانياً:من 
كونها محرمة في اللأصل وبالنصوص. 
وقوله تعالى : «إلا بالحق»* يفيد أن هذه الحرمة تزول عن النفس في 
حالات تطرأ عليها فتجعلها مباحة» ولا يكون قتلها حينكذ إثمأء بل ربما يكون 
واجباً. 
ومن الحق الذي يبيح قتلها؛ أن يكون قتلها استيفاء لحق: سواء أكان حق 
ولي الدم عندما يكون القتل قصاصاًء أم حق الإمام عندما يكون محاربا لله 
ورسوله بقطع الطريقء أو زانياً محصناً أى مرتداً عن الإسلام. 
فق هذاافا فحقق:حرفة النفس الإفسساتية: قالمرة هين .يورك أن نفسه 
المعمصومة سيهدر دمها ويجب قتلها إن حارب أو قتل أى زنى وهو محصن, 


)١(‏ الإسلام عقيدة وشريعة؛ صن 8/؟51. 
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فإنه سيكف عن فعل شيء من ذلك فيحمي نفسه ويحمي غيره. 


«لزوال الدنيا أفون على الله من قتل امرىء مسلم»(١)‏ وقوله: «احتنيوا 
وقتل النفس التي حرم الله إلا بالحق...(؟)». 
وجاء في الأثر : الإنسان بنيان الله ملعون من هدم بنيانه. 


” تحريمالعدوان على أصل النفس الإنسانية : 
على أصل تلك النفسء وهو الجنينء فالفقهاء مجمعون على حرمة العدوان عليه 
بعد تمام التخلقء وهو تمام مائة وعشرين يوماً على بدء حمله. ومختلفون في 
العدوان عليه قبل ذلك. 
فالحنابلة» يرى بعضهم أن الحرمة تكون بعد تمام أربعين يوماًء أي بعد 
والمالكية لا يجيزون العدوان عليه منذ العلوق في الرحم ولو قبل الأربعين 
يوما(:). 


وجوب الدية أو الغرة : 
إذا اعتدى أحد على امرأة فألقت ما في بطنها حيا ثم مات ففيه دية إن 
كار كوا وقيمته إن كان رقيقاء إذا كان سقوطه بعد ستة أشهر من بدء حمله, 
وإن سقط ميتأء وجبت فيه غرة: قيمة عبد أو أمة تدفع لوليه. وتقدر الغرة 


)١(‏ النسائي ‏ تحريم/ تعظيم الدم. 

(") اللؤلقٌ والمرجان - حديث رقم 5631. 

(") تحديد النسل للدكتور سعيد البوطي ص ”8 عن حاشية الدسوقي 7775/7. 
(5) تحديد النسل للدكتور سعيد البوطي ص 75 نقلاً عن القوانين الفقهية 5 ؟5. 
(5) المغني لابن قدامة 4/ 5 5٠‏ وسنن الدارقطني : 7/ .١١6‏ 
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هريرة رضي الله عنه قال: اقتتلت امرأتان من هزيل؛ فرمت إحداهما الأخرى 
بحجرء فقتلتها وما في بطنهاء فاختصموا إلى رسول الله يَكلْك فقضى: أن دية 
جنينها عبد أى أمة. وقضى بدية المرأة على عاقلتها. أي عاقلة من قتلتها. 
ومما يشهد كذلك - بتحريم قتل النفس الإنسانية أن حرم الله على 
الآباء قتل الأبناء. فقد يظن المرء أن لا شيء عليه في قتل ولده؛ حيث إنه كان 
السبب في وجوده. فيسمع النهي من الله تعالى عن قتل الأولاد سواء أكان 
الدافع إلى ذلك فقر واقع أو متوقعء يقول سبحانه: «ولا تقتلوا أولادكم من 
إملاق نحن نرزقكم وإياهم» (الأنعام .)١5١‏ أي لا تقتلوا أولادكم لفقر 
حاصلء فإن الله يرزقكم ويرزقهم. 
وقدم الله هنا رزق الآباء؛ لأن المرء في حالة الخطر الشديد يهتم بنفسه 
أولأء ولذاء طمأن الله الآباء على رزقهم أولاً. ثم بين لهم أنه يرزق الأبناء كذلك, 
دون أن ينقص ذلك من رزق الآباء شيثاًء والآية توحي - كذلك - لمن يخافون 
على أولادهم بعد موتهم بان ملعتتو عابتا دود لأن قوله تعالى: وير زقكم »* 
يشمل الآباء والأبناء مدة حياة الآباء. وقوله: «وإياهم»# يخص الأبناء بالرزق 
بعد موت ابائهم. 
ويقول سبحانه: ولا تقتلوا أولادكم خشية إملاق نحن لرزاتهم 
وإباكم» ( الإسراء ١؟),‏ أ لا تتاو مم حو فا من لذر اتتو فونه 
وتقديم الأبناء هنا يشعر بأن الأباء يرزقون بسببهم؛. ويشعر كذلك بأن 
الله كما رزقكم لترعوهم صفغاراً. فإنه سبحانه يرزقهم ليرعوكم في حال 
عجزكم. 
وغني عن البيانء أن في نهي الله الآباء عن أن يقتلوا أبناءهم ‏ رغم ما 
جيل عليه الآباء من افتداء أبنائهم بمهجهم ‏ مبالغة في تأكيد حرمة النفس 
الإنسانية. 


عن اساراف سردة النفس الاسستاشةيسنزية العسرواة علديا عقي من 
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من الأعداء أن يعرفوا منه أسراراً تؤدي إلى ما هو أبشع من قتله. ولذا يقول 
سبحانه: 8 ولا تقتلوا أنفسكم إن الله كان بكم رحيما»4 (النساء ). 
ويقول الرسول وك «كان فيمن كان قبلكم رجل به جرح.ء فجزعء فأخذ 
سكيناً فحز بها يده فما رقأ انقطع ‏ الدم حتى مات, قال الله تعالى:«يادرنى 
عبدي بنفسه حرمت عليه الجنة»(١).‏ 
ويقول صلوات الله وسلامه عليه: «من فتل نفسه بحديدة. فحديدته في 
يده يتوجأً ‏ يطعن بها في بطنه في نار جهنم خالداً مخلداً فيها أبداً. ومن شرب 
من جبل فقتل نفسه فهو يتردى ‏ فيه في نار جهنمء خالداً مخلداً فيها 
أبدأ» (١3؟).‏ 
وقد أوجب الله المحافظة على هذه النفسء فنهانا عن فعل ما يؤدي بها إلى 
الهلاك. حيث يقول: «إولا تلقوا بأيديكم إلى التهلكة* (البقرة »)١95‏ ونهانا عن 
تناول المسكرات لأنها تؤدي إلى هلاك الشارب وهلاك غيره. 
وأمرنا بالاكل والشرب ‏ من غير إسراف ‏ حفاظاً على النفسء حيث يقول: 
إوكلوا واشريوا ولا تسرفوا إنه لا يحب المسرفين» (الأعراف .)"١‏ 
بشاعة جريمة القتل العمد : 
ولأن النفس الإنسانية بنيان ربها وملك خالقهاء كان عقاب الله شديداً لمن 
هدم بنيانه وتازعه قيما يملك؛ إن جعل حزاءهة جهدم وخلده فيهاء وانتقم منه 
لفعلته, وأبعده وطرده من رحمته؛ء وأعد له عذاباً لا يعلم قدره إلا الله فهو فوق 
عذاب كل الكبائر إلا الشرك؛ يقول سبحانه: إومن يقتل مؤمناً متعمداً 
فجزاؤه جهنم خالدأ فيها وغضب الله عليه ولعنه وأعد له عذاباً عظيماً» 
(النساء 57). 
يقول الإمام الزمخشري في تفسيره: 5/١‏ 05: هذه الآية فيها من التهديد 
والإيعاد. والإبراق والإرعاد أمر عظيم وخطب غليظء ويقول ابن كثير في تفسيره: 


.50 / البخاري_أنبياء‎ )١( 
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“0١‏ نف هذه الآية تهديد شديد ووعيد أكيد لمن تعاطى هذا الذنب العظيم. 
ومما يدل على بشاعة هذا الجرم.ء أن القتل قرن بالشرك في غير ما آأية من 
كتاب الله تعالى: ففى سورة آل عمران: «إن الذين يكفرون بأيات الله 
ويقتلون النييين بغبير حق ويقتلون الذين يأمرون بالقسط من الناس 
فيشرهم بعذاب أليم» ."١‏ وفي الأنعام: قل تعالوا أتل ما حرم ربكم عليكم 
ألا تشركوا به شيئا» إلى قوله: «ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا 
بالحق» .٠50١‏ وف الفرقان: «والذين لا يدعون مع الله إلها آخر ولا يقتلون 
النفس التى حرم الله إلا بالحق#» 18,. كما قرن به كثيراً في الأحاديث النبوية. 
ومن أقوى الدلائل ‏ كذلك ‏ على عظم هذا الجرم: ما جاء في القرآن الكريم 
من أن الذي يقتل نفساً بريئة من غير ذنبء. ويستحل دمهاء فكأنه قتل كل 
الناس: ومن يحترم هذه النفس فكأنه احترم أنفس الناس جميعاء يقول سبحانه: 
«إمن أجل ذلك كتبنا على بني إسرائيل أنه من قتل نفسا بغير نفس أو 
فساد ف الأرض فكأنما قتل الناس جميعاً ومن أحياها فكائما أحيى الناس 
جميعا4 (المائدة .)١1‏ 
توبة القاتل المتعمد : 
يوحي ظاهر الآية الكريمة: «ومن يقتل مؤمناً4 أن لا توبة للقاتل» ولذا 
اختلف العلماء في القاتل عمدأء هل له من توبة(١)؟‏ 
فمنهم من يرى أن لا توبة له؛ روى البخاري(؟) عن سعيد بن جبير قال: 
اختلف فيها أهل الكوفة, فرحلت فيها إلى ابن عباس فسألته عنهاء فقال: نزلت 
هزه الآية «ومن يقتل مؤمناً متعمداً فجزاؤه جهنم#4 هي آخر ما نزل وما 
نسخها شيء؛ وروى النسائي عنه("؟), قال: سألت ابن عباس هل لمن قتل مؤمناً 
متعمداً من توبة؟ قال: لاء وقرأت عليه الآية التى في الفرقان: «والذين لا 
بدعون مع الله إلها آخر4ه 18 قال: هذه أية مكية نسختها أية مدنية بإومن 
يقتل مؤمناً متعمداً». 
)١(‏ الجامع لأحكام القرآن 5357/0 777. 
(؟) كتاب التفسير سورة النساء. فتح الباري: 1/4 .٠١‏ 


(9*) في سننه 17/4. 
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وروى عن زيد بن ثابت نحوه. وأن أية النساء نزلت بعد آية الفرقان 

بستة أشهرء وفي رواية بثمانية. وإلى هذا ذهب المعتزلة» وقالوا: هذا مخصص 

عموم قوله تعالى: #ويغفر ما دون لمن يشاء» ( النساء 54)» فرأوا أن الوعيد 

نافذ حتما على كل قاتلء, فجمعوا بين الآيتين بأن قالوا: التقدير ويغفر ما دون 
ذلك لمن يشاء إلا من قتل عمداً. 


وذهب جماعة من العلماء. منهم عبد الله بن عمر ‏ وهى مروي كذلك عن 
زيد وابن عباس إلى أن له توبة.ء وهذا مذهب أهل السنة:. وأن هذه الآية 
مخصوصةه. فقد أجمع المفسرون على أنها نزلت في مقيس بن ضيابة؛ وذلك أنه 
كان قد أسلم هو وأخوه هشامء فوجد هشاما مقتولاً في بني النجارء فأخبر بذلك 
النبي كَكِْدْ فكتب له إليهم أن يدفعوا إليه قاتل أخيه, وإلا دفعوا الدية» وأرسل 
الك افع وجل عن يدن قير فقال بنى النجار: والله ما نعلم له قاتلاًء ولكنا 
نزوي الدخة :فاعطوورماخة من لآل كم ا تصمرفا ركفن إل الديكة من قبا تعفد 
مقيس إلى الفهري رسول رسول الله يَلكْةٌ فقتله وارتد عن الإسلام. وساق الإبل 
إلى مكة وجعل ينشد: 
قتلت بهفهراًوحملت عقله سية بني النجار أرباب فار ع(١)‏ 
حللت به وتري وأدركت ثورتي- وكنت إلى الأوثان أول راججبع 
فقال رسول الله يَكْدْدْ : «لا أؤمنه في حل ولا حرم» وأمر بقتله يوم فتح 
مكة وهى متعلق بالكعبة .)١(‏ 
وجاء في القرطبي(؟): وإذا ثبت هذا بنقل أهل التفسيرء فلا ينبغي أن 
تحمل الآية على المسلمينء ثم ليس الأخذ بظاهر هذه الآية أولى من الأخذ بظاهر 
قوله تعالى: إن الحسنات يذهين السيئات» ( هود .)١١5‏ وقوله:«ووهو 
الذي يقبل التوبة عن عباده ويعفو عن السيئات»4 (الشورى 35 )ء وقوله: 
«(ويغفر ما دون ذلك لمن يشاء» (النساء .)١١7‏ 
)١(‏ فارع : حصن بالمدينة. 
(") أخرجه الطبري عن عكرمة ,”75١1/5‏ وذكره الألوسي في تفسيره 5/ .١١5‏ أما ابن أبي 


حاتم فأخرجه عن جبير. 
(؟) الجامع لأحكام القرآن 777/0 بتصرف. 
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ويمكن الجمع بين الآيتين» وذلك بأن يحمل مطلق أآية «النساء» على مقيد 
آية «الفرقان», فيكون معناه؛ فجزاوّه كذا إلا من تاب, لاسيما وقد اتحد الموجب 
وهو القتلء والموجب وهو التوعد بالعقاب كما أن هناك الكثير من الأحاديث 
النبوية الشريفة التي تدل على قبول توبة القاتل؛ ومن ذلك؛ ما رواه مسلم عن 
أبي هريرة عن النبي وَل أن الله قبل توبة من قتل مائة نفس .)١(‏ 
ثم إنهم قد أجمعوا في الرجل يقتل قود أنه غير متبع في الآخرة, والوعيد 
غير نافذ عليه إجماع) على مقتضى حديث عبادة الذي قال فيه رسول الله 355 
لهم: «تبايعوني على ألا تشركوا بالله شيئاء ولا تسرقواء ولا تزنواء ولا تقتلوا 
أولادكم, ولا تأتوا ببهتان تفترونه بين أيديكم وأرجلكم: ولا تعصوا في معروف, 
فمن وف منكم فأجره على الله. ومن أصاب من ذلك شيئاً فعوقب به في الدنيا 
فهو كفارة له...» (3). 
وأياماً كان الأمرء فإن القول بأن لا توبة للقاتل المتعمد. يؤدي إلى سلامة 
المجتمع وأمنه؛ لأنه سيحمل المرء على عدم الوقوع في هذه الجريمة كي ينجى من 
النار» وفي هذا سلامة له ولغيره. ( ١‏ 


والقول بقبول توبته إذا تاب وأقيم عليه القصاص يؤدي - كذلك - إلى 
هداؤف القتل, 


ويرجح القول الثاني حديث رسول الله ياد المتقدم. 
تحريم التقاتل : 


ومن قبيل حفظ الأنفس - كذلك ‏ أن حرم الشرع تقاتل المسلم مع أخيه 
المسلم؛ حيث إن جزاء ذلك النار.ء فقد أخرج الشيخان عن أبي بكرة رضي الله 
عنه قال: سمعت رسول الله يَكبْخَ يقول: «إذا التقى المسلمان بسيفيهماء فالقاتل 


اللوّلقٌ والمرجان : .١١١١‏ 
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والمقتول في النار» فقلت: يا رسول الله, هذا القاتلء فما بال المقتول؟ قال: «إنه 
كان حريصاً على قتل صاحبه» .)١(‏ 


فالحديث الشريف يدل على تشديد العقوبة على من يفعل ذلكء إلا أن هذه 
العقوبة مشروطة بشرطين: أن يلتقيا بقصد التقاتلء أي أن تكون هناك نية 
مبيتة؛ عزم وتدبير» ثم تصميم مقترن بالشروع في تنفيذ الجريمة. فلى التقيا 
بقصد التدريب فمات أحدهما فلا إثم, ولى بيت النية ولم ينفذء فلا إثم, 
للنصوص الدالة على محو السيئة التي هم بها المرء ثم تركها. 


والحديث الشريف ‏ كذلك ‏ يرشد إلى مبدأ شرعى ريما افتقده القانون, 
وهو المؤاخذة على الشروع في الجريمة. 
ويقول المرحوم الشيخ شلتوت في تعليقه على هذا الحديث(؟): 
وإذا كان هذا أصلاً للعقاب الأخروي بمنطوق الحديثء وإن لم يتم القتل 
الإثم والعقاب. 


وإذا كان كذلك ‏ صح أن يوضع له عقاب دنيوي هو المعروف بعقوبة 
الشروع في القتل. ونظراً لاختلاف درجاته باختلاف الأشخاص والأحوال: ترك 
النص على عقوبته. وجعلت من نوع العقوبة التفويضية ‏ التي وكل أمرها إلى 
الإمام -. 
القصاص: 


تعريفه : هو أن يفعل بالجاني مثل ما فعل هو بالمجني عليه. يقول 
القرطبي("): القصاص: مأخون من قص الأثر. وهو اتباعه, .. فكأن القاتل 
بلك طرية] سن القتكل «فقصن اكه فيها وفقي هل شويله اق ذلك :وماك الك 
القصاصء لأنه يجرحه مثل جرحه. أو يقتله ‏ الحاكم ‏ به وفي تسمية مجازاة 


.١8” 5 كتاب الإيمان» ورقم الحديث في اللؤلقٌ والمرجان‎  يراخبلا‎ )١( 
.517/ في كتابه : الإسلام عقيدة وشريعة ص‎ )١( 


(") في تفسيره ”5/1 5",. 
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المعتدي على فعلته بالقصاص» إشعار بوجوب الوقوف عند المجازاة بالمثل 
وحرمة التجاور. 


الحكمة من مشر و عنته : 


ل تحقديق الأمن والاستقرار؛ فالقصاص خير رادع يصد الناس عن 
العدوان. فتعيش الجماعة أمنة. وتنصرف الجهود إلى البناء والرخاء. 
وذلك لأخ الله عز وجل - كما فطر النفوس على حب الخير ‏ أودع فيها 
حب السيطرة والعدوان(١)»‏ فالقوي ميال إلى البطش بالضعيفء وقد لا تكفي 
صيحات التهذيب والإصلاح, ولا آيات الوعيد بأليم العذاب في الآخرة للمعتدين ‏ 
فلابد من رادع مادي وعقاب عاجل كي ينزجر الناس ويكفوا عن العدوان: 
فيعيشوا أمنين. 
فكثير من الناس يمتنعون عن إيذاء غيرهم مخافة ما يحل يهم من عقاب, 
بل هو خير رادع للدول أيضاء فمعظم الدول لا تجرق على العدوان على 
دولة أخرى خشية القصاصء. وصدق الله العظيم: #ولولا دفع الله الناس 
بعضهم ببعض لفسدت الأرض ولكن الله ذو فضل على العالمين4 (البقرة 
.)"0١‏ 
(ب) الاستجابة للفطرةء فلقد فطر الله خلقه ‏ كذلك ‏ على الدفاع عن 
النفس ‏ إنساناً كان أو حيواناً ‏ ففى سبيل المحافظة على النفس نشاهد الإنسان 
أى الحيوان يرد العدوان بمثله, وبأكثر منه أحياناء حتى غالى الإنسان في ذلك, 
وأصبحت مسألة الأخذ بالثأر من الأمور الحتمية لدى الكثيرين» وأثر عن العرب 
في الجاهلية أن روح القتيل تكون في جوف طائر يسمونه «هامة» وهذا الطائر 
يظل يصرخ ويستغيثء ولا يهدأ حتى يشرب من دم قاتله. 
وهذا هو الذي أبطله الرسول وَكْهْ - فيما أبطل من عادات الجاهلية؛ في 
حديثه الشريف: «لا عدوىء ولا هامة؛ ولا طيرة, ولا نوء» ولا صفر»("). 


(ج) حفظ الأنفس ومنع التمادي في العدوان» فإن من أيقن بأنه إن 
)١(‏ والحكمة من هذا أن تتعود النفوس كيفية رد العدوان. 
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قتل يقتلء: وإن اعتدى على غيره. اقتص منه بمثل عدوانه. فإنه يكف عن القتل 
مجازاة المعتدي وحدهء يحفظ حياة الآخرينء وفي تكليف الحاكم أمر تنفيذه ما 
وصدق الله العظيم: «#ولكم في القصاص حياة+ (البقرة .)١1/4‏ 
وبيئاتهم» فقد شرعه الله عز وجل على الأمم السابقة: فقد جاء في القرآن الكريم 
أن الله كتبه في التوراة على بني إسرائيلء حيث يقول سبحانه: بإوكتبنا عليهم 
فيها أن النفس بالنفس والعين بالعين والأنف بالأئف والأذن بالأذن والسن 
بالسن والجروح قصاص+* (المائدة 5 ؟ ). 
الآىمات التى شرعت القصاص : 
١‏ يقول الله تعالى : ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحق 
ومن قتل مظلوماً فقد جعلنا لوليه سلطانا فلا يسرف في القتل إنه كان 
منصوراً» (الإسراء 2 3). 
وقد جاء في البحر المحيط: 7: 7: قال الضحاك: هذه أول ما نزل من 
القرآن في شأن القتل. 
ولعل الذي حمله على ذلك أن السورة مكية. ولكن جاء في روح المعاني: 
65 عن الحسن وقتادة: أن هذه الآية مستثناة من السورة من حيث مكان 
نزولهاء فهي مدنية» وقد مضى على ذلك التعريف بسور القرأن في المصحف 
الشريف في الطبعة المصرح بها من مشيخة الأزهر ومراقبة البحوث عام 
6 اهف 
وذكر القرطبى في تفسيره: 555/٠١‏ أن المراد بالسلطان في الآية هو 
التسليط. إن شاء قتلء وإن شاء عفاء وإن شاء أخذ الدية. قاله ابن عباس 
وقال ابن وهب؛ قال مالك: السلطان أمر الله. وقيل: السلطان: طلبه حتى 
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يدفع إليه. وقال ابن القاسم عن مالك وأبى حنيفة: القتل خاصة .)١(‏ 
وذكر ‏ كذلك ‏ في تفسير قوله: يإفلا يسرف ف القتل» ثلائة أقوال: لا 
يقتل غير قاتله, لا يقتل بدل وليه اثنين ‏ كما كانت العرب تفعله. لا يمشل 
بالقاتل. قال طلق بن حبيبء وكله مرادء لأنه إسراف منهي عنه. 
وقال الطبري في تفسيره: :4١/١65‏ قراءة عامة قراء الكوفة بإفلا 
تسرف» بمعنى الخطاب للنبي يكو والمراد به هى والأئمة من بعده. يقولء فلا 
. يقتل بالمقتول ظلماً غير قاتله. وذلك أن أهل الجاهلية كانوا يفعلون ذلك؛ إذا قتل 
رجل رجلاً. عمد ولي القتيل إلى الشريف من قبيلة القاتل» فقتله بوليه وترك 
القاتلء فنهى الله عز وجل عن ذلك عباده. 
وقال أيضاً في قوله تعالى: «إنه كان منصوراً»#: عني بها المقتول, 
فالضمير عائد على من» وقال أخرون: عني بها الولي؛ إن يدفع الإمام القاتل إليه؛ 
فإن شاء قتلء وإن شاء عفا. 
واستحسن ‏ رضي الله عنه ذلك؛ لأن الله جل ثناؤه قضي في كتابه المنزل: 
أنه سلطه على قاتل وليه. وحكمه فيه؛ بأن جعل إليه قتله إن شاءء واستيقاءه 
على الدية إن أحبء والعفى عنه إن رأى» وكفى بذلك نصصرة له من الله جل ثناؤه. 
- قوله تعالى في سورة الشورى - وهي مكية - : «والذين إذا أصابهم 
البغي هم ينتصرون وجراء سيئة سيئة مثلها فمن عفا وأصلح فأجره على 
الله إنه لا يحب الظالمين ولمن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم من سبيل 
إنما السبيل على الذين يظلمون الناس ويبغون في الأرض بغير الحق أولئك 
لهم عذاب أليم» ولمن صبر وغفر إن ذلك لمن عزم الأمور» 67-175. 
فالآيات الكريمة تبين أن من صفات المؤمنين أنهم لا يرضون بالظلم ولا 
يقبلونه. ولا يكفون عن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وإقامة الحدودء وأن 
جزاء السيئة سيئة مثلهاء وسميت المجازاة سيئة من باب المشاكلة ولآنها تسيء 
إلى المعتديء وأن لا حرج ولا إثم على من ينتصر بعد ظلمه:ء وإنما الإثم على 
الظالم للناس الباغي في الأرض بغير الحق. 


)١(‏ وقد يكون ذلك من باب التغليظ في أمر القتل أول الأمرء فليس للقاتل إلا القتل على 
رأيه ‏ ثم جاء التخفيف. 
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والآيات الكريمة تزاوج بين رد العدوان بالمثل وبين الدعوة إلى العفو 
من يوئر فيه العفى أكثر من العقوبة. 
قال ابن العربي(١):‏ ذكر الله الانتصار قِ البغي قُِ معرضص المدحء وذكر 
العفو عن الجرم في موضع أخر في معرض اللمدح: فاحتمل أن يكون أحدهما 
رافعاً للآخرء واحتمل أن يكون ذلك راجعاً إلى حالتين: 
إحداهما : أن يكون الباغي معلناً بالفجورء وقحاً في الجمهور. م وزيا 
للصغير والكبيرء فيكون الانتقام منه أفضل. 


وف مثله قال إبراهيم النخغي: يكره للمؤمنين أن يذلوا أنفسهم فيجترى 

الثانية : أن تكون الفلتة» أى يقع ذلك ممن يعترف بالذلة. ويسأل المغفرة, 
العم و فين أفكيل) وفي مثله نزلت: «وأن تعفوا أقرب للتقوى* (البقرة 
يضفة ” ٠‏ وقوله تعالى: #فمن تصدق به فهو كفارة له»# (المائدة ©56)»: وقوله: 
بووليعفوا وليصفحوا آلا تحبون أن يغفر الله لكم (النور"؟؟). 

 '"‏ قوله تعالى: والشهر الحرام بالشهر الحرام والحرمات قصاص 
فمن اعتدى عليكم فاعتدوا عليه بمثل ما اعتدى عليكم» (البقرة 5 .)١5‏ 

وهذه الآية قد تشرع القصاص حتى على مستوى الجماعات والدولء2 ولو 
كان في ذلك انتهاك حرمات الله. فمن انتهك حرمة الشهور التي حرم الله القتال 
فيهاء أو حرمة الحرم فقاتلكم في هذا أو في ذاك, فعاملوه بالمثل كي يرتدع نفسه 
فلا يعود لمثلها أبدا. 


وقد ذكر الطبري في تفسيره: ١971/57‏ عن مجاهد في هذه الآية قوله: 
فخرت قريش بردها رسول الله يَللةْ يوم الحديبية محرماً في ذي القعدة عن 
البلد الحرام» فأدخله الله مكة في العام المقبل من ذي القعدة فقضى عمرته 
وأقصه بما حيل بينه وبينها يوم الحديبية. 

.١779/5 ف أحكام القرآن:‎ )١( 
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 :‏ قوله تعالى : إوكتينا عليهم فيها أن النفس بالنفس والعين 
بالعين والأنف بالأنف والأذن بالأذن والسن بالسن والجروح قصاصء» 
فمن تصدق به فهو كفارة له ومن لم يحكم بما أنزل الله فأولئك هم 
الظالمون* (المائدة 6 ؟). 
وقد ذهب فريق من العلماء إلى أن شرع من قبلنا ليس * شرعاً لناء » منهم 
الأشاعرة والمعتزلة, وذكر الأمدي في الإحكام: / ١‏ أنه المختار, وأورد على 
ذلك عدة أدلة. 
وعلى ذلك فهم يرون أن القصاص فيما دون النفس دليله الإجماع, لا 
الكتاب أو السنة(١).‏ 
وذهب فريق آخر إلى أن شرع من قبلنا شرع لناء ما لم يرد في شرعنا 
ما ينسخه(؟). 
واستدلوا على ذلك بالكتاب والسنة: 
أما من جهة الكتاب فأيات : 
الأولى : قوله تعالى في حق الأنبياء : «أولئك الذين هدى الله فيهداهم 
قتده»* (الأنعام ١5)؛‏ فقد أمره الله باقتدائه بهداهم. 
الثانية : قوله تعالى : «إإنا أوحينا إليك كما أوحينا إلى نوح والنبيين 
من بعده» (النساء .)١77‏ وقوله: إشرع لكم من الدين ما وصى به نوحا 
والذين أوحينا إليك وما وصينا به إبراهيم وموسى وعيسى أن أقيموا 
الدين ولا تتفرقوا فيه (الشورى ؟١١).‏ 
فدل ذلك على وجوب اتباعه شريعة نوح ومن ذكر معه من النبيين. 
الثالثة : قوله تعالى : «إثم أوحينا إليك أن اتبع ملة إبراهيم حنيفاً» 
(النحل ,.)١7‏ فقد أمره الله باتباع ملة إبراهيم ‏ عليه السلام ‏ والأمر 
للوجوب. 
التنييون الذين أسلموا» (المائدة ؟ ؟). 


)١(‏ الأحكام في أصول الأحكام للآمدى ١57/5‏ بتصرف. 
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وذكر القرطبي عند تفسيره هذه الآية(١):‏ وقيل: المراد بالنبيين محمد 


ككِْدٌ وعبر عنه بلفظ الجمع. 
وأما السنة؛ فما روي عن النبي وك أنه رجع إلى التوراة في رجم 
اليهودي. 


وأيضأء ما روي عنه عندما طلب منه القصاص في سن جارية كسرتها 

عمته الربيعء؛ فقال: (كتاب الله يقضي بالقصاص)(؟).: وليس في الكتب ما 

يقضي بالقصاص في السن سوى التوراةء وهو قوله تعالى فيها:إوالسنٌ 

بالسن». 
وقد ذيلت الآية (45) من المائدة بالكفر؛ لأنها فيمن يترك القرآن ولا 
يعترف به وذيلت الأية (55) بالظلمء لأنها فيمن لا يعمل بالقرآن وهى معترف 
به. 

ولست أدري كيف يقال: إن هذه من التوراة» مع أنها آية من القرآن 

الكريم من سورة المائدة تبين لنا ما كتب على أمة موسى من قصاص ليكون 

ذلك دافعاً لنا إلى تنفيذه والانقياد لأمر الله فيه. فلسنا وحدنا من كتب عليهم, 
وهذا شبيه بقوله تعالى: «إكما كتب على الذين من قبلكم» (البقرة .)١185‏ 

وإن المتبادر إلى الذهن عند قوله يَككِْدّ «كتاب الله» أنه القرآن: فهذا الحديث 

يشهد بأن ما صيغ بلفظ القرآن من أقوال السابقين» أو جرى على ألسنتهم,؛ إن 

هو إلا قرآن. فما كان مشروعا على السابقين وذكره الله لنا في كتابه العزيز لا 

على سبيل نسخه فهو شرع لنا ويجب العمل به. فلم يعد شرع من قبلنا 

وحدهم, وإنما أصبح شرعاً لنا بنص القرآن الكريم أو بنص الحديث الشريف. 

وعلى ذلك فالآية الكريمة تبين أن الله تعالى سوى بين النفس والنفس في التوراة 

- كما هو الحال في القرآن وتحقيقاً للعدل والمساواة بين الناس ‏ ولكن اليهود 

خالفوا ذلك فضلواء فقد جعلوا دية النضيري أكثر من دية القرظيء وكان 

النضيري لا يقتل بالقرظي. ويقتل به القرظيء فلما جاء الإسلام راجع بنو 


)١(‏ الجامع لأحكام القرآن 1848/7: والآية تشير كذلك إلى أن الأنبياء جميعاً مسلمون 
جاءوا بالإسلام. وليسوا يهوداً أو نصارى وليس هناك دين من الله إلا الإسلام. 
6 البخاري ومسلم : قسامة ‏ ورقم الحديث ١١٠‏ في اللوّلقٌ والمرجان ‏ وغيرهما. 
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قريظة رسول الله يَكْْةِ في ذلك فحكم بالاستواءء لأنه صلوات الله عليه مأمور 
«وأن احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم» (المائدة 51). 
القصاص فىما دونا لنفس : 
كما تشرع الآية ‏ كذلك القصاص فيما دون النفسء فكل من اعتدى 
على إنسان فقطع عضواً أى خلع سناً أى جرح جرحاء فللمعتدي عليه أن يقتص 
من الجاني بمثل ما فعلء وله أن يعفى مطلقاً. 
وقد رغبت الآية الكريمة في ذلك في قوله سبحانه #فمن تصدق به# أي 
به بأن يحط عنه من ذنويه ويسامحه كما سامح عبده:ء أى كفارة للمعتدي» حيث 
ولا مانع أن يكون ذلك التصدق كفارة للجاني والمجنى عليه. 
وإذا عفا المعتدي عليهء فله أن يأخذ تعويضا عن أثر الإصابة - إذا لم 
تبلغ حد قطع العضو أو إتلافه ‏ وهذا معروف في الفقه بأرش الجناية» يجتهد 
القاضي ني تقديره. وأن بأحذ دية العهضى الذي قطع أو تلف من أثر الجناية, 
وتقدر دية العضو بأن نقسم الدية كلها على مرات تكراره في جسم الإنسان ففي 
العينء أو الأذنء أو اليد أى الرجل - مثلاً - نصف الدية. وفي الإصبع عشرهاء 
وأما العضوى الذي لا يتكررء ففيه دية كاملة: كالأنف واللسان والذكر. وهذا كله 
فعل الكفارء أ ربما أدى به هذا التهاون إلى عدم الرضا فيكون من الكافرين, 
يقول سيحاته: ومن لم يحكم بما أئزل الله فأولئك هم الكافرون» 
(الماكدة 6 6 ). 
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العدوان بمثله. وأن تنفيذ القصاص حكم بأمر الله. ومن تهاون فيه فهى من 
فيعيش الجميع في أمان وسلام. 


قوله تعالى : ««يا أيها الذين أمذنوا كتب عليكم القصاص في القتلى 
الحر بالحر والعبد بالعبد والأنثى بالأنثى فمن عفى له من أخيه شيء 
فاتباع بالمعروف وأداء إليه بإحسان ذلك تخفيف من ربكم ورحمة فمن 
اعتدى بعد ذلك فله عذاب أليم» (البقرة .)١18‏ 


معنى فرضية القصاص : 

فالآية الكريمة تدعى جماعة المسلمين إلى تنفيذ القصاص؛: وترشد إلى 
عظيم من المعاني والأحكام؛ فقوله تعالى: إكتب عليكم القصاص في القتلى» 
ويعني أنه فرض وأثبتء أي فرض على جماعة المسلمين أن يمكنوا ولي 

الدم من الجاني ويعينوه عليه إذا أراد تنفيذ القصاص. 
وفرض على ولي القتيل أن يقف عند القصاصء فلا يتجاوز القاتل إلى 
غيره ‏ كما كانت العرب تفعلء قال الشعبي وقتادة وغيرهما(١):‏ إن أهل 
الجاهلية كان فيهم بغي وطاعة للشيطان: فكان الحي إذا كان فيه عز ومنعة 
فقتل لهم عبدء قتله عبد قوم آخرينء قالوا: لا نقتل به إلا حراًء وإذا قتلت امرأة, 
قالوا: لا نقتل بها إلا رجلاء وإذا قتتل وضيع. قالوا: لا نقتل به إلا شريفاً, 
فنهاهم الله عن البغي: فقال: وكتب عليكم القصاص ف القتلى الحر بالحر 


من دقدمه ؟ : 
ويفهم من الآية ‏ كما يقول القرطبي في تفسيره - أن لا خلاف أن 


القصاص ف القتل لا يقيمه إلا أولوى الأمرء فرض عليهم النهوض بالقصاص 
وإقامة الحدود وغير ذلك؛ لأن الله سبحانه خاطب جميع المؤمنين بالقصاص, 


.5505 /” الجامع لأحكام القرأن‎ )١( 


/ا/ا 


ثم لا يتهيً للمؤمنين جميعاً أن يجتمعوا على القصاصء فأقاموا السلطان مقام 
أنفسهم. 
وهذا هو الأوفق؛ حيث إن تنفيذ الحاكم للقصاص سيقطع دابر الحقد 
والغلء فقتل الحاكم للقاتل لا يترك في نفوس أهله شيئاء من حيث إنه لا عداوة 
بين الحاكم والجاني. وسيعلمون أنه منفذ لأمر الله لتحقيق العدل والأمنء: أما لو 
قتله ولي المقتول فسوف يترك هذا في نفوس أهله شيئاء وربما دفعهم ذلك إلى 
الانتقام. 
بيد أن البعض يرى أن لولي القتيل حق تنفيذ القصاص لقوله تعالى: 
«#ومن قتل مظلوماً فقد جعلنا لوليه سلطاناً فلا يسرف في القتل 
(الإسراء 37). 
ويمكن الرد على ذلك بأن أية الإسراء نزلت ولم تكن هناك حكومة 
إسلامية. فجعل للمظلوم أن يقتتص بنفسه من الظالم زجراً للنفوس ومنعا 
للعدوان. ولكن عندما وجدت الحكومة الإسلامية. فليكن أمر تنفيذ القصاص إلى 
الحاكم. 
وقد يجمع البعض بين الأمرين: وذلك بأن يقوم الحاكم بأمر التحقيق في 
الجريمة: فإذا ثبتت إدانة الجاني قاده إلى القصاص ومكن ولىي القتيل من 
تنفيذه» وما ذكره القرطبى أولى وأحسن. 


والآية الكريمة تقضي بالممائثلة بين الأنفس: فالرجل مث المرأة والعبد مثل 
الحر والذمي مثل المسلم؛ لقوله تعالى: «في القتلى*# فهو لفظ عام يشمل كل 
قتيلء وما التنصيص بعد ذلك: «والحر بالحر والعبد بالعبد والأنثى 
بالأنثىي# إلالمنع أهل الجاهلية مما كانوا يفعلونه ‏ كما سبق ذكره أنفا. 
وهذا رأي الكوفيين والثوري وأبى حنيفة وغيرهم. 
ويرى الجمهور أن الحر لا يقتل بالعبدء للتنويع والتقسيم في الآية» ولأنه 
عدواناً فإننا لا نقطع يد الحر ولا نلزمه بنصف دية:؛ وإنما عليه أن يدفع نصف 


,/ 


وقد رد القرطبي على ذلك(١)‏ مستدلاً بالحديث الشريف: «المؤمنون 
وذكر أبى داود في سننه(؟) عن سمرة أن النبي وله قال: «من قتل عبده 
قتلناه ومن جدع عبده جدعناه». أي قطع أنفه. 


والآية الكريمة تجيز للولي أن يعفىو عن القود وله الدية» وترسم الطريق 
للولي» حيث إنه يطالب بالمعروفء وللجانيء. حيث إنه يودي الدية بإحسان. 
يقول سبحانه: «فمن عفي له من أخيه شيء» أي فالقاتل الذي عفا عنه ولي 
المقتول عن دم مقتوله وأسقط القصاص, فإنه يأخذ الدية. 
ويمكن أن يكون المعنىء. من بذل له شيء من الدية فليقبل وليتبع 
بالمعروف وليؤد إليه القاتل بإحسانء فقد ندب الله عز وجل الولي إلى أخذ الدية 
إذا سهل ذلك على الجانيء وأخبر أن هذا تخفيف من الله ورحمة:. كما ندب إلى 
العفى عن القصاص فيما دون النفس «#فمن تصدق به فهو كفارة له»# 
(المائدة 5 ؟ ). 
وذكر القرطبي في تفسيره: 55/1 عن الشعبي قال: كان بين حيين من 
العرب قتال» فقتل من هؤلاء وهؤلاء. وقال أحد الحيين: لا نرضى حتى يقتل 
بالمرأة الرجلء, وبالرجل المرأة. فارتفعوا إلى رسول الله جك فقال: «القتلى سواء» 
فاصطلحوا على الديات. ففضل أحد الحيين على الآخرء أي زاد عدد قتلاه ‏ 
فقوله: #فمن عفى له من أخيه شيء» أي من فضل له على أخيه فضل فليؤٌده 
بالمعروف. 
ذلك تخفيف من ربكم» لأن أهل التوراة كان لهم القتل» ولم يكن لهم 
غير ذلك, فجعل الله عز وجل ذلك تخفيفا لهذه الأمة. فمن شاء قتلء ومن شاء 
أخذ الدية. ومن شاء عفا. 


.5517 المرجع السابق‎ )١( 
.,٠١ 5/١ ف0 أبو داود / ديات / النسائي / قسامة, الإمام أحمد في مسنده‎ 
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التصالحء فلا يجوز لولي القتيل بعد أخذ الدية أن يعتدي على القاتل» وتتوعد من 
يفعل ذلك بالعذاب الأليم؛ #فمن اعتدى بعد ذلك» أي بعد أخذ الدية وسقوط 
الدم.. فقتل قاتل وليه «فله عذاب أليم» قال الحسن(١):‏ 
كان الرجل في الجاهلية إذا قتل قتيلاً فر إلى قومه فيجيء قومه 
فيتصالحون بالدية:ء فيقول ولي المقتول: إني أقبل الدية. حتى يأمن القاتل 
ويخرجء فيقتله ثم يرمي إليهم بالدية. 
واختلف العلماء فيمن(؟) قتل بعد أخذ الدية. فقال جماعة, منهم مالك 
والشافعى: هى كمن قتل ابتداء. وقال قتادة وعكرمة والسدي وغيرهم: عذايه أن 
يقتل البتة, ولا يمكّن الحاكم الولي من العفوء وروى أبو داود(؟) عن جابر بن 
عبد الله قال: قال رسول الله يَلكيِلِ: «لا أعفى من قتل بعد أخذ الدية». 
وقال عمر بن عبد العزيز رضي الله عنه: أمره إلى الإمام يصنع فيه ما 
يرى. 
قتل الجماعة بالواحد : 
جميعهمء أو العفو وأخذ الدية؛ يتحملونها بالسوية:؛ وله أن يعفى عن البعض 
وهذا مروي عن عمر وجمع من الصحابة والتابعين» وهو مذهب مالك 
وحكي عن أحمد: لا يقتلون بهء وتجب عليهم الدية؛. وهو قول غيره. 
ويحكى عن ابن عباسء» وروي عن معاذ بن جبلء وابن الزبير وغيرهماء أن يقتل 
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ويقول ابن قدامة ‏ في المغني: 4/ 541١‏ : ولنا إجماع الصحابة رضي الله 
صنعاء قتلوا رجلاًء وقال: «لى تمالا عليه أهل صنعاء لقتلهم جميعاً»» وعن على 
رضي الله عنه أنه قتل ثلاثة قتلوا رجلاًء وعن ابن عباس أنه قتل جماعة بواحد, 
ولم يعرف لهم في عصرهم مخالف. فكان إجماعاًء ولأنها عقوبة تجب للواحد على 
الواحد2. فوجبت للواحد على الجماعة: ولأن القصاص لو سقط بالاشتراك, 
لاتخذه الناس وسيلة إلى القتل به. فيؤدي إلى ضياع حكمة الردع والزجر. 
الحكمة من تنفين القصاص : 
ثم بين سبحانه الحكمة البالغة من تنفيذ القصاص حيث قال: «ولكم فيْ 
القصاص حياة ياأولي الألباب لعلكم تتقون» (البقرة .)١79‏ 
وقد قال المرحوم الشيخ شلتو ت١١)‏ تعليقاً على هذه الآية: من سنة القرآن 
في تشريعيه (المدني والجنائي) أن يلهب النفوس إلى الامتثال ببيان ما في التشريع 
من حكم وفوائد تعود عليها بخيري الدنيا والآخرة, وكان ذلك بمنزلة إقامة 
البراهين العقلية في قضايا النظرء فتتقبلها العقولء ويزول عنها الشك في 
أحكافها 
وعلى هزه السنة جاءت هذه الآية تشير إلى ما في القصاص ‏ تشريعاً 
وتنفيذا من حياة عظيمة تحفظ فيها الأرواح وتطمئن النفوس ويستقر النظام. 
ولا ريب أن من علم أنه إن قتل قتلء وإذا اعتدى على غيره رد عليه 
عدوانه» وأن القصاص له بالمرصاد ‏ كف نفسه عن قتل صاحيه أو العدوان 
عليه. فتحفظ لهما حياتهما ويسلما: هذا من القتلء وذاك من القصاص. 
كما أن في تنفيذ القصاص على الوجه الذي شرعه الله. وهى قتل القاتل 
وحده دون إسراف بقتل غيره ‏ وقوفاً بالقتل في داكرة ضيقة, وحفظأا للقبائل 
والعشائر من الفناء الذي كان يجر إليه الإسراف في الأخذ بالثأر والانتقام. 
يقول الزمخشري في تفسيره: 5١17/١‏ «#ولكم في القصاص حياة» كلام 
فصيح لما فيه من الغرابة» وهى أن القصاص قتل وتفويت للحياة؛ وقد جعل 


)١(‏ الإسلام عقيدة وشريعة /ا/ا5. 
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مكاناً وظرفاً للحياة» ومن إصابة البلاغة بتعريف القصاص وتنكير الحياة؛ لأن 
المعنى: ولكم في هذا الجنس من الحكم الذي هو القصاص حياة عظيمة... أي 
حياة أو نوع من الحياة. وهى الحياة الحاصلة بالارتداع عن القتل لوقوع العلم 
ولا شك أن هذه هى الحياة التى تؤّتى ثمارها من الإعمار والبناء في ظل 
الأمن والأمان؛ لأن حياة الخائفين تكون معطلة, لا يستطيع الخائف في ظلها أن 
وفي خطاب الآية الكريمة أولي الألباب بهذا التشريعء ما يشير إلى أن 
القصاص يشقده من كان دوي العقول الذين يقفدرون الحياة الصحيحة:, وأن 
إهمال الأمة في تطبيق القصاص لا يتفق والعقل السليم. 
يعد النفوس للصلاح بدل الفسادء وللتقوى بدل العصيانء فقالت «إلعلكم 
تتقون4. 
الأرواح وحفظ النفوس؛ لعلكم تتقون؛ تعملون عمل أهل التقوى في المحافظة على 


ويقول القرطبي في تفسيره: 101/7: والمراد هنا: تتقون القتل فتسلمون 
من القصاصء ثم يكون ذلك داعية لانواع التقوى بعد ذلكء فإن الله يثيب 
بالطاعة على الطاعة. 


أنواع القتل : أنواع ثلاثة : العمد. الخطأء شيه العمد : 


(1) القتل العمد عدواناً بغير حق: وهذا ما سبق الحديث عنه. وقد قضى 
الله فيه بالقودء وهى أن يقتل القاتلء وسمي قودا. لأن القود من أمامء فهو 
ضد السوق الذي يكون من الخلفء فالقاتل يستسلم لحكم الله ويسلم نفسه 

للحاكم ليقوده إلى القصاصء يفعل ذلك راضياً بقضاء الله, راغباً في التكفير عما 
ارتكب من جرم كي لا يسأل عنه أمام الله يوم القيامة. وهى بذلك يشبه الجمل 
الذلول الذي يؤخذ بمقوده إلى حيث يريد صاحبه؛ فالقاتل ظلما أصبح أمره إلى 


كه 


ولي الدم يفعل به ما يريد؛ إن شاء قتل: وإن شاء عفاء وإن شاء أخذ الدية. 

(ب) القتل الخطأ؛ وهو ما لا يقصد المرء فيه إلى القتل. وإنما يحدث ذلك 
خطاء كأن يدهس شخصاً بسيارة خطأ ومن غير قصد أو إهمالء أو يجري 
مثلاً ‏ فيصيب إنساناً. 

وهذا النوع من القتل هى ما عنته الآية الكريمة: #وما كان لمؤمن أن 
يقتل مؤمنا إلا خطأ ومن قتل مؤمناً خطأ فتحرير رقبة مؤمنة ودية مسلمة 

إلى أهله إلا أن يصدقوا فإن كان من قوم عدو لكم وهو مؤمن فتحرير رقبة 
مؤمنة. وإن كان من قوم بينكم وبينهم ميثاق فدية مسلمة إلى أهله 
وتحرير رقبة مؤمنة» فمن لم يجد فصيام شهرين متتايعين توبة من الله 
وكان الله عليماً حكيماي: (النساء 57). 

والمتدبر في الآية الكريمة يدرك ما يأتي: 

١‏ أنها تقرر أول ما تقرر أنه لا يتأتى من مؤمن أن يتعمد قتل مؤمن, 
فلا يمكن أن يحدث ذلك إلا على سبيل الخطأ؛ ومرجع ذلك إلى أن الإيمان يعلمه 
بقيمة النفس الإنسانية وأن حياتها ملك خالقهاء كما يبصره بحرمة النفس 
الإنسانية وبفظاعة جرم قتلهاء وبما توعد الله به فاعل ذلك في الدنيا والآخرة. 


الكفارة في القتل : 
"” -أنها أوجبت على القاتل خطأً كفارة؛ وهي تحرير رقبة مؤمنة. فمن لم 
يجد فصيام شهرين متتابعين» ومن عجز عن الصوم. فالعلماء في حكمه فريقان: 
فريق يقول: يثبت في ذمته. ولا يجب شيء أخرء لأن الله لم يذكرهء وفريق يقول: 
يجب إطعام ستين مسكيناً. قياساً على كفارة الظهار وكفارة الفطر عمد في 
رمضان بالجماع عند كل الفقهاء وبغيره كذلك عند أبي حنيفة رضي الله 

.)١(هنع‎ 

والكفارة واجبة كذلك في القتل شبه العمد ‏ كما يقول ابن 


.0117/4 المغني لابن قدامة‎ )١( 
.017/48 المرجع السابق‎ )١( 


4 


وتأجيلها في ثلاث سنين. فجرى مجراه في وجوب الكفارة. 
ويقول(١):‏ والمشهور في المذاهب؛ أنه لا كفارة في قتل العمدء وعن أحمد 
رواية بوجوبهاء وحكى ذلك عن الزهريء. وهى قول الشافعيء لما روي وائلة بن 
الأسقع قال: أتينا النبي وَكٌْ بصاحب لنا قد أوجب بالقتل ‏ يعني أوجب على 
نفسه دخول النار بسبب القتل ‏ فقال: «اعتقوا عنه رقبة يعتق الله تعالى يكل 
عضو منها عضواً منه من النار»(؟). 
ولأنها إذا وجبت في قتل الخطأء ففي العمد أولى؛ لأنه أعظم إثماً وأكبر 
جرماء وحاجته إلى تكفير ذنبه أعظم. 
القرآن لم يذكرهاء ولما ثبت في الحديث أن سويد بن الصامت قتل رجلاً. فأوجب 
وقال عن حديث واثلة: يحتمل أن يكون القتل خطأء وسماه موجباً, أي 
فوت النفس بالقتلء ويحتمل أنه كان شبه عمدء ويحتمل أنه أمرهم بالإعتاق 
تبرعاً(؟)... 
وذكر القرطبي في تفسيره: 5/ :"1١‏ وقد قيل: إن القاتل عمداً إنما تجب 
عليه الكفارة إذا عفى عنه فلم يقتلء» فأما إذا قتل قود فلا كفارة عليه تؤخذ من 
ماله. وقيل: تجب. 
واختلف الفقهاء أيضاً في وجوب الكفارة على من قتل نفسه خطاأء وفي 
وجوبها على الصبي والمجنون والكافر (5). 
الحكمة من وجوب الكفارة : 


قال القرطبي في تفسيره: 5/ :"١5‏ أوجبت تمحيصاً وطهوراً لذنب القاتل, 
أوجبت بدلا من تعطيل حق الله في نفس القتيل؛ فإنه كان له في نفسه حق وهو 
)١(‏ المرجع نفسه .01١1‏ 
0 رواه البخاري ‏ كفارات ا أب داود ‏ عتاق؟, مسلم/ عق "", وغيرهم. 
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التنعم بالحياة والتصرف فيما أحل الله له تصرف الأحياء. وكان لله سبحانه فيه 
حقء وهو أنه كان عبداً من عباده ويجب له من اسم العبودية ‏ صغيراً كان أو 
كبيراً. حرأ كان أو عبدأء مسلما كان أو ذمياً ‏ ما يتميز به عن البهائم والدواب, 
ويرتجى مع ذلك أن يكون من نسله من يعبد الله ويطيعهء فلم يخل قاتله من أن 
يكون قد فوت منه الإسم الذي ذكرنا والمعنى الذي وصفناء فلذلك ضمن الكفارة. 
والكفارة ‏ كذلك اعتذار للمجتمع عما بدر منه في حقه. فإن الذي وقع على 
القاتل كأنما وقع على المجتمع كله. وفيها تعويض للجماعة الإسلامية عما فقدت 
من عضو عامل فيها؛ إذ إن أول ما يجب فيها هى عتق رقبة مؤمنة. 
وجوب الدية : 
"' أن الآية أوجبت على القاتل خطأ دية تعطى لولىي القتيل عوضاً عن 
دمه؛ إن تقول: «ؤودية مسلمة إلى أهله إلا أن يصدقوا» أي إلا أن يعفوا أو 
يتنازلوا عن الدية» والآية تحض أولياء القتيل على التنازل؛ إذ تسمي ذلك 
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تصدقاً. 


ويقول القرطبي في تفسيره: 5/ :5372١‏ ثبتت الأخبار عن النبي المختار 
محمد يَكِلْيِ أنه قضى بدية الخطأ على العاقلة. وأجمع أهل العلم على القول به. 
والعاقلة هم العصبة. ‏ وهذا في الخطأ فقط ‏ كما قال الجمهور. 
واختلف قولهم في وجوبها عليها فيما زاد على ثلث الدية. أو في القليل 
والكثير. 
والحكمة من جعلها على العاقلة هو التأزر» وأخذهم على يد الجاني حتى 
يأخذ حذره دائماء فلا يقع في مثل هذا الخطأ. 
لمن تجب؟ : 
وهذه الدية تجب للمسلم الذي يقتل خطأء بشرط ألا يكون من أعدائنا؛ أما 
المؤمن الذي يقتل في بلاد الكفار أى في حروبهم على أنه من الكفارء أى هو مؤمن 
بقي في قومه الكفار ولم يهاجرء فلا دية فيه؛ لقوله تعالى: «إفإن كان من قوم 
عدو لكم وهو مؤمن فتحرير رقبة مؤمنة+#. 
يقول القرطبى في تفسيره: 06 : وسقطت الدية لوجهين: أحدهماء أن 
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الذي آمن ولم يهاجر قليلة» فلا دية» لقوله تعالى: «والذين أمنوا ولم يهاجروا 
ما لكم من ولايتهم من شيء حتى بهاجروا» (الأنفال 7 7). 

وقالت طائفة : : بل الوجه في سقوط الديةء أن الأولياء كفار فقطء فسواء 
كان القتل خطأ بين ظهر المسلمينء أى بين قومه ولم يهاجرء أو هاجر ثم رجع 

إلى قومه. كفارته التحرير ‏ أي عتق رقبة -إذ ولا دية فيه؛ إن لا يصح دفعها 

إلى الكفار. ولى وجبت الدية» لوجبت لبيت المال على بيت المال» فلآ تجب الدية في 
هذا الموضع وإن جرى القتل في بلاد المسلمين. 

هذا قول الشافعيء وبه قال الأوزاعي والثوري وأبى ثور. 

وعلى القول الأول؛ إن قتل المؤمن في بلاد المسلمين وقومه حربء ففيه 
كان من قوم بينكم وبينهم ميثاق فدية مسلمة إلى أهله وتحرير رقية 

مؤمدة» (النساء 57). 

(ج) القتل شبه العمد؛ هو ما كان بما لا يقتل مثله في العادة(١):‏ 
كالعصا الصغيرة والسوط واليد. وسمى شبه عمدء لأن الضرب مقصورد, والقتل 
غير مقصودء فليس عمداً محضاً فيجب فيه القود» وليس خطأ محضاًء فتجب 

عمرو رضي الله عنهماء أن رسول الله يَكِنْةْ قال: «ألا إن قتيل الخطأ شيه العمد - 
قتيل السوط والعصا ‏ فيه مائة من الإبل: منها أربعون في بطونها أولادها» رواه 
الخمسة إلا الترمذي(؟7). 
رد شيهة المغرضين حول القصاص : 
ورغم عدالة تشريع القصاص ووضوح الحكمة منهء فإنه تعرض للتهجم 
وأهله. 


() المرجع السابق 8/ 5؟, والدية المخففة مائة من الإبل فقط بدون اشتراط حمل أربعين 
منها. 
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وقد زعموا أن القصاص هو الانتقام من الجانيء فقالوا: إن زمن الانتقام 
من الجاني قد ولى من أمد بعيد, وإن العقوبة يجب ألا تستهدف الانتقام: وإنما 
تستهدف منع المجرم من العودة إلى الإجرامء فتحل نظرية النفعية الاجتماعية 
محل الانتقام من المجرمء أى يمتزج النفع الاجتماعى بتحقيق العدالة في العقوبة. 
وقد ردت هذه الشبهة بما يأتي: 
إن من ينظر إلى العقوبة التي شرعها الله في جرائم الاعتداء على النفس 
وما دونهاء يظهر له بوضوح الفرق الكبير والبون الشاسع بين القصاص وبين 
الانتقام؛ فالانتقام يدفع إليه الحقد. والقصاص يدفع إليه طلب العدل والمساواة, 
كما يدل على ذلك اسمه.ء حتى إن المقتتص منه يسلم نفسه للمقتص راضياً 
وينقاد له ليفعل به مثل ما فعله هى يغيره. ومن ذلك سمى قتل القاتل المتعمد 
قوداً: يفعل الجانى ذلك تحقيقاً للعدل الذي يؤمن بهء وتكفيراً لفعلته وتطهيراً 
لذنيه. حتى لا يسأل عن ذلك أمام ربه. 
والانتقام يتولاه المعتدي عليه أى أقرب الناس إليه؛ أما القصاصء فالذي 
يتولى أمره الحاكم: ولا يكون إلا بإذنه. 
والانتقام - في كثير من الأحيان ‏ أخذ بالشبهة: وقضاء بالظن: وإسراف 
في التنفيذء أما القصاصء فإنه بالدليل» وقضاء باليقين» وعدل في التنفيذ ‏ وهذا 


عقوبة الإعدام : 
ولقد ثار ‏ كذلك ‏ جدل حول عقوبة الإعدام(١):‏ وتعرض لها الكتاب من 
الفلاسفة ورجال القانون: أمثال: روسوء وبنتام؛ ومكارياء وغيرهمء ومنهم من 
عارضها ونادى بإلغائهاء ومنهم من أيدها ونادى ببقائها. 


ضرورة المحافظة علية. والمجتمع لم يهب الفرد الحياة حتى يمكنه أن يحكم 
بمصادرتها. 


/اق/ 


؟-إن الظروف وسوء الحظ قد تحيطان ببريء. فيقضى خطاأً بإعدامه, 
وعندئذ لا يمكن إصلاح هذا الخطأ؛ إذ لا سبيل إلى إرجاع الحياة إليه بعد تنفيذ 
الحكم. 
" -إن هذه العقوبة قاسية وغير عادلة. 
ظ ؛ -إنها غير لازمة؛ فلم يقم دليل على أن بقاءها يقلل من الجرائم التي 
رد القائلين بيقائها على هزه الحجج : 
إن المجتمع كذلك لم يهب الناس الحرية. ومع ذلك فإنه يحكم بمصادرتها 
في العقوبات المقيدة للحرية. والأخذ بحجتهم على إطلاقها يستتبع حتما القول 
بعدم مشروعية كل عقوبة مقيدة للحرية. 
على أن الأمر ليس قاصراً على التكفير عن خطأ الجانى: ولكنه ‏ كذلك - 
للدفاع عن حق المجتمع في البقاء بيتر كل عضو يهدد كيانه. الأمر الذي تحتم 
كيان المجتمع. 
وأضيف ف الرد على هذه الحجة بالنسية للقصاص أمرين: 
أولهما: أن الجاني لم يهب المجني عليه الحياة حتى يسلبها منه بعدوانه. 
ثانيهما: أن الذي أمر بإعدام القاتل هو الله الذي وهبه الحياة. 
ردهم على الحجة الثانية : 
إن احتمال الخطأ موجود في العقوبات الأخرىء ولا سبيل إلى تدارك ما تم 
تنفيذه خطاء على أن حالات الإعدام خطأ تكاد تكون معدومة؛ إن إن القضاة 
يتحرجون عادة من الحكم بتلك العقوية ما لم تكن أدلة الاتهام قاطعة. 
ومن المعلوم فقها؛ أن العقوبات ترد بالشبهات: ويستبدل بها أخف منها. 
ردهم على الحجة الثالتة : 
إنها عادلة وغير قاسية؛ لأن الجزاء من جنس العمل. 
ولست أردي لماذا يشفق هؤلاء على الجانى وينسون المجنى عليه: فإذا 
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كان القتلى قصاصا فيه جور وقسوة ‏ كما تقولون - فما بالكم بالقتل ابتداء 
ظلماً وعدواناً؟. 


ردهم على الحجة الرابعة : 
إن وظيفة العقوبة في الرأي الراجح في علم العقاب. وظيفة نفعيةء. من 
مقتضاها حماية المجتمع من شرور الجريمة. 
وهذا يقتضي أن تكون العقوبة متناسبة مع درجة جسامة الجريمة. 
والحكمة من ذلككء أن الجريمة تحقق هوى في نفس المجرم يقابله خوف 
من العقابء وكلما كان العقاب متناسباً مع الدافع إلى الجريمة ‏ أحجم عن 
الإقدام عليها؛ لأنه سيوازن بين الجريمة التي يهم بارتكابها وبين العقوبة 
المقررة» فيدفعه الخوف من العقاب إلى الإحجام عن الجريمة متى كانت العقوبة 
رادعة. 
وأضيف على ذلك بأن قولهم: إن بقاءها لا يقلل من الجرائم - قول جانب 
الواقع ولم يحالفه التوفيق؛ فالمشاهد المعروف للناس جميعاً أن الدول التي 
تطبق القصاص ‏ يما فيه الإعدام ‏ وتقيم حدود الله هذه الدول ينتشر فيها 
الأمان وتعمها الطمأنينة ‏ وإن كانت من الدول النامية. أما الدول التي أخذت 
بالقوانين الوضعية في صيانة حياة الناس وأجسادهم ‏ وإن بلغت العقوبة حد 
الأشغال المؤيدة ‏ فإن جرائم القتل فيها والاعتداء على الأنفس تزداد ولا تنقص 
وإن كانت من الدول المتحضرة, كما تدل على ذلك الإحصاءات الرسمية 
الصادرة من البلاد الإسلامية والعربية التي درجت على تطبيق القانون وإهمال 
شريعة القصاص. 
ولقد جاء على لسان الشيخ محمد الغزالي بصحيفة الاتحاد بدولة الإمارات 
بتاريخ " من رجب 4٠١41١ه‏ الموافق 4 من فبراير 1144م أن القوانين 
الوضعية سببت خراباً اجتماعياً رهيباً؛ إن يقع في مصر نحو عشرة ألاف جريمة 
قتل في العام كما دلت الإحصاءات ‏ فلا يحكم بالإعدام إلا في نحى 5/ فقط, 
والباقي أحكام بسيطة لا تردع المجرم. 


له 
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هل تتحقق حماية الأنفس فْ ظل القانون الوضعي؟ : 
لقد أثيتت التجارب أن القوانين الوضعية لم تحقق الحماية والاستقرار 
للفرد أى المجتمع في الدول التي تحكم بهاء وذلك لعدم ملاءمة العقاب فيها 
للجريمة. ولكثرة ما بها من ثغراتء ولا غرو فإنها من صنع الإنسان ذي العقل 
القاصر الذي لا يحيط بكل الأمور وتحكمه الأهواء والنزعات ويستقبح اليوم ما 
استحسنه بالأمسء وإليك مثلاً على ذلك. 


عقوبة القتل في نظر القانون واهيت(١)‏ : 
يشترط القانون لتنفيذ عقوبة الإعدام في القتل العمدء أن يكون ذلك مع 
سبق الإصرار والترصد. وحتى في هذه الحالة ‏ يجوز للقاضي - إذا وجدت 
ظروف مخففة أن يستبدل بعقوبة الإعدام عقوبة الحبس المؤبد أو الحيس 
المؤقت مدة خمس سنوات. 
فقد نصت المادة )١54(‏ من قانون العقوبات الكويتي ‏ مثلاً ‏ على مايلي: 
(من قتل نفساً عمد بدون سبق إصرار وترصد ‏ يعاقب بالحبس المؤبد, 
ويجوز أن تضاف إليه غرامة لا تجاوز خمسة عشر ألف روبية). ويجوز 
للقاضي أن ينزل بعقوبة الإعدام إلى الحبس المؤقت لمدة ثلاث سنوات؛ فقد نصت 
المادة (8) جزاء على ما يلي: (يجوز للمحكمة إذا رأت أن المتهم جدير بالرأفة 
بالنظر إلى الظروف التي ارتكب فيها الجريمة: أو بالنظر إلى ماضيه أو أخلاقه 
أل سكاف أن تسكيول حعقوئة الأعذا حرق ال بق الإضرانبوال#رهص عقوي 
الحيس المؤبد أى الحبس المؤقت الذي لا يقل عن خمس سنوات). 
وفي القانون الوضعي المطبق في بعض البلدان العربية جاء الأمر كما يلي: 
تنص المادة (5"؟ عقوبات) على أن من يقتل نفسا عمداً بدون سبق إصرار 
وترصد ‏ يعاقب بالأشغال الشاقة المؤبدة أو المؤقتة. 
وبالرجوع إلى نص المادة )١5(‏ من القانون ‏ نجد أن عقوبة الأشغال 
الشاقة المؤقتة تتراوح بين حدين: حد أقصى مقداره خمس عشرة سنة؛ وحد 
أدنى مقداره ثلاث سنوات. 


(1) المرجع السابق ص .١١‏ 


ومعنى هذا أن عقوبة القتل العمد قدتصل في حدها الأدنى إلى ثلاث سنوات. 
وإذا رجعنا إلى نص المادة )١1/(‏ من القانون نفسه., نجد أنه يجوز في 
فوان الخكسائات أن تنتقتد ل عقومة الحسن سنثة اقتيدن فأككن .فقون الاأشفال 
الشاقة المؤقتة. 
ومعنى هذا أيضاء أنه يجوز مع استعمال الرأفة ‏ أن تصل عقوبة 
القتل العمد ‏ غير المقترن بظروف مشددة إلى الحبيس ستة أشهر. 

وبالرجوع إلى المادة (54) من القانون ‏ نجد أنه يجوز للمحكمة إذا 

حكمت بالحبس مدة لا تزيد عن سنة(١) ‏ أن تأمر بإيقاف تنفين العقوبة:, إذا 
الجريمة _ما يبعث على الاعتقاد يأنه لن يعود إلى مخالفة القانون. 
ويستخلص من هذاء أن عقوبة القتل العمد ‏ مع سبق الإصرار والترصد - 
قد تصل إلى الحبس المؤقت مدة خمس سنوات - في القانون الكويتيء وأن القتل 
العمد ‏ بدون سدق الإصرار والترصد قد تصل إلى الحبس ثلاث سنوات. 
أما في القانون الآخرء فإن عقوبة القتل العمد ‏ يدون سيق إصرار 
يقتل شخصا). فما عليه إلا أن يكون حذراً محتالاً ليفوت على القانون مسألة 
وعقوبة القتل العمد - بدون سبق إصرار وترصد - في نظر القانون أهون 
على المشرع من عقوبة جرائم أقل منها بكثير - في عرف الناس ونظر المجتمع: 
ومنها ‏ على سبيل المثال ما يأتي : 

١‏ جريمة إنتاج المخدرات بقصد الاتجارء عقوبتها الأشغال الشاقة 
المؤبدة - دون غيرهاء وغرامة من ٠٠٠١‏ إلى ٠٠٠٠١‏ جنيهء. ولا يجورٌ استعمال 
الرأفة فيها. 

؟" ‏ جريمة إحراز المخدرات بقصد الاتجارء العقوبة السابقة نفسها 

(المادتين: 5 77 من القانون نفسه) فمن يبيع درهماً من الحشيشء يعاقب 


00 وفي القانون الكويتى «عن سنتين» المادة “6م جزاء. 
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بالأشغال الشاقة ثلاث سنواتء وغرامة قدرها ٠٠٠١‏ جنيه؛ ومن يزرع شجرة 
حشيش أو أفيون:ء يعاقب بالأشغال المؤبدة. ويدفع غرامة تتراوح بين ثلاثة 
آألاف وعشرة ألاف جنيه مصري. 
بعرم النوشزة: عفانها الأشفان الشاقة القهة وقوافة اتدل عة 
ألف جنيه, ومع تطبيق المادة )١1/(‏ من قانون العقوبات. يمكن أن تصل العقوبة 
إلى السجن ثلاث سنوات وغرامة لا تقل عن ألف حنيه. 
 :‏ مأمور التحصيل : إذا اختلس شيئاً مما حصله: يعاقب بالأشفال 
الشاقة المؤبدة. وبالعزل من وظيفتهء, وبغرامة لا تقل عن 5٠٠‏ جنيهء مع رد ما 
اختلسه. 
وبهذه الأمثلة يتضح أن عقوبة القتل العمد أخف بكثير من جرائم أقل 
فنها أثرا. 
ومما يدعو إلى الدهشة والعجبء أنهم شددوا في عقوبة المخدرات؛ لأنها 
ربما تؤدي إلى الموت» وتهاونوا في عقوبة الموت نفسه. 
ولهذا كله؛ فإن جرائم القتل والاعتداء على الأرواح والأبدان في ازدياد 
مستمر؛ لهوان العقوبة وعدم تطبيق القصاص,ء مما دفع بالناس إلى أن يأخذوا 
حقوقهم بأيديهم؛ ففي معظم حوادث القتل يكون أهل القتيل على علم بمن قتله 
ولكنهم ينكرون لتلا يسجن كي يتمكنوا من قتله. وفي حالات كثيرة أيضاً ينتظر 
أهل القتيل خروج الجاني من السجن ليقتلوه ثأرأء ولذا يحرص المجرمون عند 
قتلهم شخصاً ما على قتل من حوله ممن يأخذون بثأره. 
ويترتب على هذا أيضاً تسلسل عملية الثأرء فيموت عشرات: ويبقى الناس 
بين هارب من ثأر ومطارد لكأر وخائف من تأرء فتعطل المصالح, ولا يكون 
للحياة معنىء. فكأنها لا حياة. 
وقد علمت فيما سبقء أن أنواع القتل ثلاثة. وأنه لا اعتداد مطلقاً لشرط 
سبق الإصرار والترصد. وأن الجانيء إن تعمد القتلء: فأول جزائه القود» وإن 
كوق. منفسخطا: قكليةنوية بو كنار والامنة مكلفة تليق زلنرز لذ كاش الات 
في ظل الإسلام في أمان ووثامء فتحققت حياة كريمة أدى فيها كل فرد دوره - 
فكانت الحياة التي عناها الله عز وجل بقوله: «ولكم في القصاص حياة)». 
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المبحث الثانى 
حماية العرض في ظل الشريعة الإسلامية 


مهلدمه: 
معنى كلمة العرض لغة : 
تطلق كلمة العرضء ويراد منها معان كثيرة؛ فمن معانيها عند أهل اللغة 
الجسدء وكل موضع يعرق منه؛ لما روي أن النبي َك ذكر أهل الجنة؛ فقال: «لا 
يتغوطون ولا يبولونء إنما هو عرق يجري من أعراضهم مثل ريح المسك»(١)‏ 
واالعرض ‏ كذلك ‏ رائحة الجسد وغيره؛ طيية كانت أو خييثة. 


ومن معانيها: النفس» وجانب الرجل الذي يصونه من نفسه وحسبه. 
أى موضع المدح والذم منه. 

ويحتجون لذلك بقول أبي الدرداء: أقرض من عرضك ليوم فقرككء قال: 
معناه أقرض من نفسك؛ أي من عابك وذمك فلا تجازهء واجعله قرضاً في ذمته 
لتستوفيه منه يوم حاجتك في القيامة(١).‏ 

واستبعد بعض اللفويين أن يراد بالعمرض النفس أو البدن,؛ لقوله 
يلد «دمه وعرض ه». فلو كان العرض هى النفسء لكان دمه كافياً عن 


60 البخاري ‏ أنبياء مسلم ‏ جنة, مسند الإمام أحمد 5ك وابن ماجه/ زهد. 
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قوله «عرضه»؛ ن الدم براد به ذهاب النف س(١).‏ 


وفي الحديث الشريف: «لىي الواجد يحل عقوبته وعرضه»؛(3): أي مطل 
وقال وكيع: يعني شكايته وحيسه. 
ومن تدا نتيات كذلك سمعوطن ادل عسيعة وتان لان ذو موقن إذا 


معنى كلمة العرض شرعاً : 
ويدافع عنه أن ينتقص أو يمسء أو بتعبير أعم هى مواضع الذم والمدح. 


ويؤكد ذلك أحاديث رسول الله يك التي تنهي عن الطعن في الأعراض؛ 

كان لماتو عاق التسلم حعراء انهه وهال وموخسية ١‏ )و تبن أن شق 
العرض يستوجب القود والقصاصء إما في الدنياء وإما في الآخرة, ما لم يسامح 
المشتوم؛ فلقد قال تك لأصحابه قبل وفاته: «... ومن كنت شتمت له عرضاء 
فهذا عرضي فليستقد منه. ... وإن أحبكم إلي من أخذ حقاً إن كان له عليء أو 
حللني فلقيت الله عز وجل وليس لأحد عندي مظلمة»(5)؛ أى تنفر من شتم 
العرض؛ فقد جاء في سنن أبي داود ‏ حديث رقم  :5758‏ عن الأسلمي الذي 
اعترف بجريمة الزنا وقال للرسول كك : أريد أن تطهرنيء فأمر به فرجم., 
فسمع النبي يَكلهُ رجلين من أصحابه يقول أحدهما لصاحبه: انظر إلى هذا الذي 
ستر الله عليه. فلم تدعه نفسه حتى رجم رجم الكلب: فسكت - يق ثم سار 
ساعة حتى مر بجيفة حمار شائل برجله ‏ من أثر الانتفاخ ‏ فقال: أين فلان 
وفلان؟ فقالا: نحن ذان يا رسول الله. قال: «انزلا فكلا من جيفة هذا الحمار» 
فقالا: يا نبي الله من يأكل من هذا؟ قال: «فما نلتما من عرض أخيكما أنفا أشد 


(؟) مسند الإمام أحمد 77/85 وغيره. 
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فيها». 
وجاء في سنن أبي داود ‏ كذلك ‏ في الحديث رقم 6 عن أشن ين 
مالك؛ قال: قال رسول الله يك هلما عرج بيء مررت بقوم لهم أظفار من نحاس 
يحمشون وجوههم وصدورهم. فقلت: من هؤّلاء يا جبريل؟ قال: هؤلاء الذين 
يأكلون لحوم الناس ويقعون في أعراضهم». 
وأغلى ما في العرض هو حفظ الفروج التي يدافع عنها المرء ويفتديها 
بنفسه وماله. ولذا شرع الله عز وجل عقوبة لمن يعتدي على عرض أخيه؛. وهي 
استجابة للفطرة وردعاً للمعتدين ‏ وإن هو مات دون ذلك فهو شهيدء مصداقا 
لقوله عَِاوِ: «من قتل دون أهله فهو شهيد»(١).‏ 
مكانته في نفس الإنسان : 
والعرض بهذا المعنى هو أنفس شيء لدى الإنسانء وكل ما دونه فهى هين. 


فالنفس ترخص في سبيل حماية الفروج وحفظ الأنسابء والمال لا قيمة له إذا 
لم تتحقق تلك الحماية: ولذا يقول الشاعر: 


ومن يجعل المال من دون عرضهءحح يفره ومن لا يتقي الشتم يشتم 
ولذلك حب الشتريعة الاسلاشسة العركن حمانة قافة: 
وسائل تلك الحمابة : 
ويمكن إجمال التشريعات التي حققت حماية الأعراض في أربع وسائل: 
الؤكانةتالزواع الخو والتتكو دف بزويكري اللذقا ورهن الغرهن: 
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ظ أولاً : الوقابة : وأساسها البعد عن المثيرات. وهى ما يسمى بسد الذرائع, 
ومنها: 


(1) تكريم النطر : 
لقد فطر الله النفوس على أن تتأثر بما ترىء كما أنه سبحانه خلق الرجل 
والمرأة وأودع جبلة كل منهما ميلانا إلى الآخر يجعله يشتهي كل شيء فيه ويثيره 
ما يصدر عنه. وذلك لحكمة سامية؛ وهي التزاوج وعمران الكون. 
وعلى ذلك فإن الرجل إذا رأى المرأة أثارته» وتتضاعف هذه الإثارة عند 
رؤية المفاتن» وقد يصل به الأمر في نهاية المطاف إلى الوقوع في الفاحشة, فالنظر 
يملأ النفس بالإعجاب ويعقبه الاستلطاف ثم السلام ثم الكلام ثم التواعد 
واللقاءء وحتى إذا لم يتم لقاؤه مع من نظر إليهاء فلربما أدت به الإثارة من 
النظر إلى اللقاء مع غيرها ولذا قيل: النظر بريد الزنا. 
ولهذا المعنى أيضاً علمنا الرسول يَُِ أن الواحد منا إذا رأى ما يثيره من 
امرأة أجنبية فليبادر بإتيان زوجته ليطفىء/ لهيب ما حدث له من إثارة. يقول 
صلوات الله وسلامه عليه: «إن المرأة تقبل في صورة شيطانء. فمن وجد من ذلك 
شيكاً فليأت أهله فإنه ‏ يذهب _ما في نفسه»(١).‏ 
لهذا أمر الله المؤمنين بغض البصر وحفظ الفروجء حيث يقول سيحانه: 
«قل للمؤمنين يغضو[") من أبصارهم ويحفظوا فروجهم ذلك أركى لهم 
إن الله خبير بما يصنعون+ (النور ١‏ "). 
وف توجيه الأمر إلى الرسول يكو ليأمر المؤمنين ‏ ما يشعر بأهمية هذا 
الأمر وتوكيده؛ إذ يصبح أمرين: أمراأ من الله وأمرا من رسوله الذي كلفنا الله 
اتباعه والانصياع لأمره. 
وقدمت الآية غض البصر على حفظ الفرج؛ لأن الثاني مترتب على الأول: 
ثم بينت الآية أن ذلك أطهر للنفوس وأقوم للحياة لأنه يؤدي إلى استقرار الأفراد 


والأسر. 


. سنن أبي داود: 587/5 - نكاح.‎ )١( 
الخطبة, الشهادة.‎ 
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وذيلت الآية الكريمة بالتحذير الشديد, لأنه سبحانه خبير يما نصنع, 
فمن يتلصص أو يختلس النظرء فالله خبير بفعله وسيجازيه عليه ويوضح ذلك 
قوله تعالى: «ويعلم خائدة الأعين وما تخفي الصدور»»# (غافر ), أي يعلم 
ما يحدث من عبده من نظرة خائنة وما يترتب عليها حين ترتسم صورة المرئي 
وأمر الله المرأة بغض البصر وحفظ الفرج ‏ كذلك ‏ ليحيط بالأمر من كل 
جانبء ولأن المرأة يثيرها النظر إلى الرجل مثله تماماً» وقد تؤدي إثارتها إلى فعل 
ويحفظن فروجهن» (النور١").‏ 
ولذا أجمع العلماء على حرمة نظر المرأة إلى ما بين السرة والركبة من 
الرجلء وحرمة نظرها منه إلى ما فوق السرة وتحت الركبة بشهوة. واختلفوا في 
نظرها إلى ما فوق السرة وتحت الركبة بغير شهوة:, أهى حرام أم خلاف 
الأولى(١).‏ 
وقد نهى الرسول يَكِنْهُ عن النظرء حيث قال لعلى رضوان الله عليه: ولا 
تتبع النظرة النظرة؛ فإن لك الأولى وليست لك الآخرة»(؟). 
ومعنى الحديث أن المرء عندما يقع بصره على امرأة» أى عندما لا تكون 
النظرة مقصودة:. فلا يديم النظرء بل يصرف بصره في الحال؛ لقوله يديه وقد 
سكل عن نظرة الفجأة فقال: «اصرف بصرك»(١).‏ 
وحذرنا صلوات الله عليه من عظم جرم النظرء حيث اعتبر ذلك زنىء كما 
جاء 5 الحديث الشريف «العينان تزنيان وزناهما النظر»(5 ). 


وحببنا يك في غض البصر حيث يقول: «ما من مسلم ينظر إلى محاسن 
)١(‏ الجامع لأحكام القرآن 74/7”, أحكام القرآن للجمصاص ”/ .5١١6‏ 
(؟) سند أبي داود : 5737/7" باب غض البصر. 


م سنن أبى داود : /21". 
() مسند الإمام أحمد : / 557. 


41/ 


امرأة أول مرة ثم يغض بصره إلا أحدث الله له عبادة يجد حلاوتها». مسند 
الإمام أحمد: 515/65. 
والحلاوة هنا هي في راحة البال وهدوء النفس والقناعة يما قسمه الله له 
في زوجته؛ لأن الذين يطلقون لأنفسهم العنان في النظر يثيرون أنفسهم فيقعون 
في المهالك عن طريق الزنا أى إدمان العادات المرذولة التي تضر البدن والنفس, 
كما أنهم لا يقفون عند حدء لأآن الجمال نسبيء فهذه جميلة في شيء وتلك في 
شيء آخر وهكذاء فلا قناعة ولا استقرار. 


(ب) وجوب الحجاب : 
وقد يكون الأمر بغض البصر كافياًء أخفت المرأة زينتها أى لم تخفء لأن 
غض البصر سيكون عن التي أخفت زينتها والتي لم تخفهاء ولكن حكمة الله عز 
وجل تعالج الأمر من كل جوانبه؛ء فلا يجمل أن يؤمر الرجل بغض البصر, 
ويترك النساء حسبما يرغبنء فقد يوجد من الرجال من لا يمتثلء وعندئذ لا 
يجد ما ينظر إليه. كما أن في سفور المرأة ما يغري الرجل بالنظرء وإذا أفلحت 
مقاومته مرة أخفقت مرات. 
والمنظور إليه من المرأة ليس شيئاً واحداء وإنما هو عدة أشياءء فمن لم 
ينظر إلى الوجه ربما نظر إلى غيرهء وهكذا؛ لذا أمر الله عرز وجل المؤمنات بستر 
البدن وعدم إبداء الزينة. حيث يقول: #وقل للمؤمنات يغفضضن من 
أبصارهن ويحفظن فروجهن ولا يبدين زينتهن إلا ما ظهر منها وليضرين 
بخمرهن على جيوبهن+ (النور .)5١‏ 
وقد اختلف الفقهاء(١)‏ في المراد بالزينة والمستثنى في الآية الكريمة. فقال 
بعضهم: إنها الزينة العادية. من قرط وقلادة وسوار وخاتم وخلخالء وإذا 
وجب إخفاء هذه فإخفاء مواقعها من الأذن والعنق والساعدواليد والرجل أوجب. 
وأما ما ظهر منهاء فالمراد منه ما لا تستطيع المرأة إخفاءه كطول القامة 
مثلاً وطول العنقء أى هناك محذوف تقديره: وهن مؤاخذات إذا بدا شيء من 
الزينة اللهم إلا ما كان رغماً عنهن كسقوط الخمار أى رفع طرف ثوب بفعل 


ريح أى غيره. 
)١(‏ الجامع لأحكام القرآن 728/57”, أحكام القرأن للحصاص ”/ .7١١5‏ 
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وأصحاب هذا القول يرون أن من الواجب على المرأة أن تغطي جميع 
البدن حتى الوجه والكفين. 
وقال بعضهم: إن المراد بالزينة مواقعها من الأعضاءء بدليل أن النظر إلى 
القرط أو السوار أى غيرهما في محل الصائغ أى علبة مجوهرات ‏ مثلاً ‏ ليس 
بحراء: 
وأما هما ظهر منهاء فالمراد منه ما جرت العادة بكشفه وكان في ستره 
حرج ومشقة؛, وقد أكد ذلك حديث رسول الله يكو لأسماء بنت أبي بكر رضي 
الله عنهما: «يا أسماءء إن المرأة إذا بلغت المحيض لم يصلح أن يرى منها إلا 
هذا» وأشار إلى وجهه وكفيه(١).‏ 
وأصحاب هذا القول يرون -إذا أن تغطية الوجه والكفين فضيلة. 
ولكل فريق حجته. حتى إن الرأيين يكادان يكونان متقاربين» ولا يرجح 
الثاني على الأول إلا قليلاً(؟). 
والذي ينتهي إليه المسلم أن ستر جميع البدن واجبء. ويجوز كشف 
الوجه واليدين عند أمن الفتنة.ء أما عند الخوف منها كأن تكون المرأة يبحضرة 
رجأل أجانب ليسوا على المستوى المرجى من الحشمة والوقارهء أو أن تكون في 
سوقء وما شابه ذلك. فيجب ستر الوجه. 
ومما يؤكد أن المرأة منهية عن فعل ما يثير» قوله تعالى في ختام الآية 
الكريمة: «وولا يضربن بأرجلهن ليعلم ما يخفين من زينتهن وتوبوا إلى الله 
جميعاً أيها المؤمنون لعلكم تفلحون» (النور .)5١‏ 
فالآية تنهى المرأة عن أن تضرب برجلها فيترتب على الضرب سماع 
صوت خلخالها ‏ فليست اللام للتعليل» وإنما هي لام العاقبة» كقوله تعالى عن 
موسى عليه السلام: «إفالتقطه آل فرعون ليكون لهم عدوا وحزناً» 
(القصص 8). 
ومما يؤكد دعوة الإسلام المرأة إلى الحشمة والوقار قوله تعالى: «إيا أيها 


.7"١ 5/7 : سنن أبي داود‎ )١( 
(؟) ارجع إن شتت إلى حجاب المرأة المسلمة للألبانىء ورسالة الحجاب للشيخ محمد‎ 
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النبي قل لأزواجك وبناتك ونساء المؤمنين يدنين عليهن من جلابيبهن ذلك 
أدنى أن يعرفن فلا يؤذين وكان الله غفوراً رحيماً4 (الأحزاب 05). 
فالآية تدعو المؤمنات إلى إدناء الجلباب ‏ وهو شيء زائد عن اللباس» 
كالعباءة مثلاً ‏ وهذا أقرب طريق إلى أن تعرف بالعفة والنزاهة. فلا يؤذيها من 
فافلنة.ميرفن مق اقلة دين وأديء بحيكا إن معاكسة مؤلاء المرضسن تؤذي 
أحاسيس المرأة المسلمة وتجرح حياءها. 
وينهي الله النساء كذلك عن التبرج, حيث يقول سيحانة: «#وقرن ف 
بيوتكن ولا تبرجن تبرج الجاهلية الأولى» (الأحزاب ؟3). 
وقد قال العلماء(١)‏ في تبرج الجاهلية الأولى؛ أن الواحدة منهن كانت تستر 
رأسها ‏ من وراء ظهرهاء أى كانت توسع فتحة الجيب حتى يظهر بعض 
صدرهاء فأمرهن الله بضرب الخمارء أي تثبيته على الجيب حتى يداري العنق 
وما يظهر من فتحة القميص. 
وقالوا ‏ كذلك: الجاهلية الأولى يعنى المغرقة في الجهالة. 
وهذا التشريع الحكيم يسمو بالمرأة؛ إذ يجعلها إنسانة لها دورها الأهم 
في الحياة. وليست لمجرد إمتاع الرجل وإشباع رغباته كما ينظر إليها أهل 
جاهلية القرن العشرينء ولذا أغروها بالكشف وبعدوا بها عن إنسانيتها وامتهنوا 
كرا فقها: 
رج تجرية الحلبوة: 
لا يجوز شرعاً أن يخلو رجل بامرأة لا تحل له؛ روي عن ابن عباس - 
رضي الله عنهما ‏ قال: قال رسول الله يك دولا يخلون أحدكم بامرأة إلا مع 
ذي محرم». متفق عليه. 
والحكمة من ذلك وضحها الرسول د حيث قال: رلا يخلون رجل 
بامرأة إلا كان ثالثهما الشيطان»(؟). 


.١18 ١79/١5 الجامع لأحكام القرآن‎ )١( 
.55/ أخرجه الترمذي. وأحمد 3 مسندهة:‎ 6 
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ولاحصخ كذلة باق كل التوحان عل القبناء القوله ول زإساكه 
والدخول على النساء» فقال رجل من الأننصار: أفرأيت الحمو؟- وهو أخوق 
الؤوج سنققال: لحمو لوت و متدي هلية»: 


ينول ابن الأخنو :و هةة 'كلمة تقولا العتري» كما :تقول الأنبص لوت 

والفملظان النان: الى لعناوهما مكل الوت: والشاو 1 + فدجدون الح الدزوي عل 

زوجة أخيه هى مثل الموت لما يؤدي إليه من مخاطرء فقد يفسدها على زوجهاء 
وقد يقعان في السوء. 


وإذا لم يكن هذا ولا ذاك فسوف تلوكهما الألسنء. وربما وقع الشك في 
قلب زوجها فيؤدي ذلك إلى طلاقها أو قتلهاء أو قتل من خلا بها أى دخل عليها. 


( د ) تحريم الاختلاط : 


لقد حرم الإسلام اختلاط الرجال بالنساء غير المحرمات تحريماً مؤبداً - 

ولى بدون خلوة ‏ وذلك لأن الله تعالى خلق الرجال ميالين إلى النساء مفتونين ‏ 

بهن؛ مصداقاً لقوله تعالى: «#زين للناس حب الشهوات من النساء» (آل 

عمران 5 ,)١‏ ولقول الرسول ولو «ما تركت بعدي فتنة أضر على الرجال من 
النساء# (؟). 


وقال مجاهد في تفسير قوله تعالى: «#ولا تبرجن تبرج الجاهلية 
الأولى»4: كان النساء يتمشين مع الرجالء فذلك التبرج("). 


وقد دلت التجارب على أن أفضل شيء للمرأة ألا ترى رجلا وألا يراها 

رجلء ولهذا لم يكلف الإسلام المرأة صلاة الجمعة ولا حضور الجماعة. بل 
اعتبرت صلاتها في بيتها أفضل من صلاتها في المسجد؛ فعن أم حميد الساعدية 
أنها جاءت إلى رسول الله يَكيْدْ فقالت: يا رسول الله, إني أحب الصلاة معك, 
فقال يَليِنْةِر «قد علمت. وصلاتك في حجرتك خير من صلاتك في مسجد قومك, 


.١51/ الحلال والحرام‎ )١( 
اللؤلؤ والمرجان حديث رقم 5/ا7.‎ )1( 
.١180 /١5 (؟) الجامع لأحكام القرآن‎ 


وصلاتك في مسجد قومك خير من صلاتك في مسجد الجماعة» روآه أحمد 
والطبراني. 


وإذا جاءت المسجدء فلتكن في آخر الصفوفء بعد عن الرجال والاختلاط 
بهم, يقول يَكيِدِد «وخير صفوف النساء أخرهاء وشرها أولها»(١).‏ 
كما دلت بعض الإحصائيات على أن عواقب الاختلاط وخيمة, ففى بعض 
القارس الكاخوية ياتركنا بلحتاضبية الجوادل عق لميذ اذ المدرسست 1 
وارتفعت نسبة البيوت المحطمة بالطلاق من "/ سنة 184٠‏ إلى 7/41٠‏ سنة 
ه(5). 
(ه) وجوب الاستئذان عند الدخول : 
لقد نهى الله المؤمنين أن يدخلوا بيوتاً غير بيوتهم التي يسكنونها حتى 
يستأذنوا ويسلموا على أهلها أي على ساكنيهاء حيث يقول سبحانه: ويا أيها 
الذين أمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم حتى تستأنسوا وتسلموا على أهلها 
ذلكم خير لكم لعلكم تذكرون فإن لم تجدوا فيها أحداً فلا تدخلوها حتى 
يؤذن لكم وإن قيل لكم ارجعوا فارجعوا هو أركى لكم والله بما تعملون 
عليم» (النور 71 58). 
ويذكر السيوطي - في أسباب النزول ‏ أن امرأة من الأنصار قالت: 
يا رسول اللهء إني أكون في بيتي على حال لا أحب أن يراني عليها أحدء وأنه لا 
يزال يدخل على رجل من أهلي وأنا على تلك الحال فكيف أصنع؟ فنزلت 
يا أيها الذين أمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم حتى تستانسوا#(النور). 
فالشرع يأمرنا ‏ إذا ‏ بالاستئذان» خشية أن يقع بصر المرء على ما يثيره 
ويدفعه إلى سوء التصرفء وقد يطمع ذلك ذا القلب المريض فيعاود الدخول 
ويصدر منه ما يشجع على الفساد إن لم يوّد إليه. وإنما جاء التعبير ب 
«تستأنسواء» لأن ذلك أبلغ من الاستكذان: فهى استئذان وزيادة: كما أنه يعلمنا 
أن يكون القادم منا على أخيه في حالة من الأدب والحرج والالتزام تجعله في 


١٠٠١ * 


وحشة وعدم أنسء مخافة أن يقع بصره على شيء يستحي من رؤيته؛ أو يصل 
إلى سمعه شيء يكره سماعه. فعندما يستأذن فيوّذن له تزول تلك الوحشة 
ويعلمنا النص الكريم ‏ كذلك أنه إذا طلب منا أن نرجع فلنرجع دون 


(و) وجوب استئذان الأطفال : 
ولهذه الحكم ‏ أيضاً ‏ أمرنا الله أن نعلم أولادنا الذين هم دون البلوغ 
بأن يستأذنوا علينا في أوقات ثلاثة. مخافة أن يروا شيكئاً من العورات أى مما 
يكون بين الزوجينء فيثار الكبير وربما دفعه ذلك إلى السوء. ويتفقح ذهن 
الصغير لأشياء ليس من الحكمة أن يعرفها. 
يقول سبحانه: ««يا أيها الذين أمنوا ليستاذنكم الذين ملكت أيمانكم 
والذين لم يبلغوا الحلم منكم ثلاث مرات من قبل صلاة الفجر وحين 
تضعون ثيابكم من الظهيرة ومن بعد صلاة العشاء ثلاث عورات لكم ليس 
عليكم ولا عليهم جناح بعدهن طوافون عليكم بعضكم على بعض» 
(النور8 0). 
وإنما خصت الآية الكريمة هزه الأوقات بالذكرء لأنها أوقات عورة. حيث 
يكون المرء بلباس النوم أى يكون الزوجان في صورة يحبان ألا يطلع عليها أحدء 
عملاً بالحشمة والوقار. 
والآية - كذلك ‏ تدعو الأزواج إلى التزام جانب الحشمة دائماء لثلا يجعلوا 
البيت مسرحاً للغرام فيفتحوا أذهان أبنائهم ويعودوهم سيىء العادات» ومن أراد 
من زوجته شيئاً فليكن ذلك في الأوقات الثلاثة المذكورة في الأية الكريمة: أو 


(ن) محري الكارات” 
ولهذا المعنى ‏ أيضاً ‏ حرم الله المثيرات» فيحرم على المرء أن يقرأ شيئاً 
يثيره» أو يشافده أو بسمعة؛ حيث إن ذلك يديه غرائزه ويهيج شهواته؛ مما 
بدفعه إلى الفحش أو الدمار. 


ولذا تجن أن أغداءكا يروحون قملادنا الأشياء الكى تدعق إل الخلاعة 
والمجون من كتب وروايات ومسلسلات وأفلام وصورء ليقينهم بأن ذلك مدعاة 
إلى الفساد والدمار. 
وقد حذرنا الله من ذلك في قوله: «إن السمع والبصر والفؤاد كل أولئك 
كان عنه مسئولاً» (الإسراء 7؟). وقوله: «ومن الناس من يشتري لهو 
الحديث ليضل عن سبيل الله بغير علم» (لقمان 1). 

وجاء في جامع البيان للطبري: ٠١ /”١‏ عند تفسير هذه الآية» أن المراد 

بلهى الحديثء هو الغناء والاستماع له. وهذا مروي عن ابن عياس واين مسعود 
وجابر وعكرمة ومجاهد. 


وذكر القرطبي في تفسيره: ,.57/1١5‏ أن سعيد بن جبير روى عن أبي 
الصهباء البكريء: قال: سئل عبد الله بن مسعود عن قوله تعالى: هومن الئاس 
من يشتري لهو الحديث»4. فقال: الغناءء, والله الذي لا إله إلا هو يرددها ثلاث 
مرات. وزاد عن ابن مسعود قوله: الغناء ينبت النفاق في القلب» وعن مجاهد: إن 
لهو الحديث في الآية هو الاستماع إلى الغناء وإلى مثله من الباطل. 


وكذلك روي عن ابن عمر وميمون بن مهران ومكحولء أنه الغناء. 


ويشتري لهو الحديث. يقولون في تفسيرها: يشتري ذا لهو الحديث أو 
ذات لهو الحديث ‏ المغنى أو المغنية ‏ ويحل محلهما الآن ألة التسجيل 
والأشرطة. ١‏ 

وقالت طائفة(١):‏ الشراء في هذه الآية مستعار؛ لأن ترك ما يجب فعله 

وامتثال هذه المنكرات شراء لهاء على حد قوله تعالى: #أولئك الذي اشتروا 

الضلالة بالهدى» (البقرة :)١57‏ أي اشتروا الكفر بالإيمان» أي استبدلوه منه 

واختاروه عليه. وقال مطرف("): شراء لهى الحديث استحبابهء وقال قتادة: 
ولعله لا ينفق فيه مالاء ولكن سماعه شراوه. 


وأقول : إن الذي يستمع إلى الغناء يدفع فيه ثمنأ:باهظأ من وقته من 


)١(‏ الجامع لأحكام القرآن 07/١5‏ بتصرف. 


حيث إنه لو استثمره في الخير لعاد عليه بما لا يقدر بمال. 
«ليضل» أي يضل غيره بهذا الصنيع: ولن يضل غيبره إلا إذا كان هفو 
نفسه في قمة الضلال. 
وهناك أيتان أخريان تدلان على حرمة الغناء والاستماع إليه. وهما قوله 
تعالى: «واستفزز من استطعت منهم بصوتك» (الإسراء 14). قال مجاهد(١):‏ 
الغناء والمزامير. وقوله تعالى: «وأنتم سامدون» (النجم ١؟)‏ قال ابن عباس: 
هو الغناء بلغة حمير: يقال سمّد لناء أي غن لناء وكان المشركون إذا سمعوا 
وما أشبه الليلة بالبارحة» فالناس الآن يتركون سماع القرآن» ويستمعون 
إلى الأغانى. 
وحذرنا الرسول الكريم ‏ كذلك ‏ حيث يقول: «لكل بني أدم حظ من 
الزناء فالعينان تزنيان» وزناهما النظرء واليدان تزنيان وزناهما البطشء 
والرجلان تزنيان وزناهما المثي. والفم يني وزناه القبل» والقلب يهوى ويتمنى, 
والفرج يصدق ذلك أو يكذيه»(75). 
وف رواية «الآذان زناها الاستماعء واللسان زناه الكلام». 
ويقول صلوات الله عليه: «إن ربي عز وجل حرم علي الخمر والميسر 
والكوبة(؟) والقنين». 
وقد أطلت الحديث ف الأمر, لأن البلاء به قد عم وهى من أقوى دواعي 
الإغراء والفتنة يندر أن يراها الزوج من زوجته في الحلال. 
ثانياً : مشروعية الزواج» وهذا من باب جلب المنافع: 


وإن من أعظم دواعي حفظ الأعراض وصيانتها أن سن الله سبحانه 


.588/٠١ المرجع السابق‎ )١( 
(؟) مسند الإمام أحمد ؟547/5.‎ 
أخرجه ابن وهب في الجامع» وغيره. والكوية: الطبل الصغير المخصر. وقيل: البربط‎ )"( 
(العود). والقنين  كسكين  : الطنبور: يلعب به, فارسي معرب.‎ 


8 


الزواج, لأنه أقوم طريق إلى إشباع الرغبات وإرواء الغرائز التي أودعها الله بدن 
كن الاتسسان .و خي طويق عد كدلب للنذوية بوالفبل اللدين هم زيل اللحياة: 
مصداقاً لقوله تعالى: «المال والبنون زينة الحياة الدنيا» ( الكهف 5]): 
وقوله: إنساؤكم حرث لكم» (البقرة )١77‏ وقوله يك «الولد للفراش 
وللعاهر الحجر»(١)‏ فمن أراد ذرية» فليس له إلا الزواجء وأما العاهر فله 
التحدرء اع ارشع باتحكن لاسكتعبال شنافتة: زو له الخسارة والموان حيف انه 
لم يغنم الولد كفيره. فالعرب تقول: «له الحجر» أي له الخيبة والخسران. 
ولذا أمر الله في كتابه العزيز بتزويج من لا زوج له. حيث يقول سبحانه: 
إوانكحوا الأيامى منكم والصالحين من عبادكم وإمائكم إن يكونوا فقراء 
يغنهم الله من فضله والله واسع عليم» (النور؟"). 
فالآية الكريمة توجب على الأمة الإسلامية تزويج من لا زوج له - رجلا 
كان أو امرأة ‏ وتدعى إلى تزويج الصالح وإن كان فقيراء لأن الله سبحانه 
وعده من فضله بالغنى. 
والرسول يوكد ذلك في الحديث الشريف: «إذا أتاكم من ترضون دينه 
وأمانته فزوجوه إلا تفعلوا تكن فتنة في الأرض وفساد عريض» (”). 


وقد حضنا الشرع على الزواج ورغبنا فيه ومن أمارات ذلك: 
سبحانه: «ولقد أرسلنا رسلاً من قبلك وجعلنا لهم أزواجاً وذرية» 
(الرعد .)١/‏ 
ويقول صلوات الله وسلامه علية: «أربع من سنن المرسلين: الحياء 
والتعطر والسواك والنكاح»(5). 


؟ يعد الله المقبل عليه بالعون وسعة الرزقء حيث يقول الرسول وَكو: 


60 المغني لابن قدامة /1/ ” .5"١ 5 ,3١‏ 


«ثلاثة حق على الله عونهم: المجاهد في سبيل اللهء والمكاتب الذي يريد الأداء. 
والناكح الذي يريد العفاف»(١).‏ 
 "‏ يعتيره الرسول يَكلْخّ نصف الدين,. حيث يقول: «ومن رزقه الله امرأة 
صالحة فقد أعانه على شطر دينه فليتق الله في الشطر الباقي» رواه الطبراني 
والحاكم. 
وإنما كان الزواج نصف الدينء لأنه يغلق باباً من بابي الذنوب» وهى باب 
الفرج؛ لقوله يلد دمن يضمن لىي ما بين لحييه وما بين رجليه أضمن له 
الجنة»(؟). 
؛ - غضبه يِه ممن أراد ترك الزواج ‏ ليتفرغ لمزيد من العبادة ‏ حتى 
قال: 2... لكني أصوم وأفطر, وأصلي وأرقد, وأتزوج النساءء فمن رغب عن 
سنتي فليس مني»(١).‏ 
6 عد النبى يَككِيْدّ خير متاع الحياة الدنيا. حيث يقول عَْْةِ: «الدنيا متاع 
وخير متاعها المرأة الصالحة» (5). 
ومن هذا كله يتضح أن الزواج هى الفطرة ومن جافاها وقع في المهالك. 
مشروعية تعدد الزوجات : 
لقد شرع الإسلام تعدد الزوجات بشرط القدرة على ذلك وأمن العدل 
بينهن والوقوف بالعدد عند أربع: وذلك استجابة لعاملين خلقيين: 
(1) أن الله خلق الرجال ميالين إلى النساءء. ويحب الواحد منهم أن 
يستأثر بأكبر عدد منهنء فلكلا يستغل هذا الميل استفلالاً سيك شرع الله 
التعدد. 


(ب) أن حاجة الزوج لزوجته مستمرة لا يعتريها انقطاع, وفهي ممندة 


.” النسائي / نكاح 5. اين ماجه/ عتق‎ )١( 
.””  قاقر‎  يراخبلا (؟)‎ 

(*) اللؤلؤ والمرجان حديث رقم 165. 

(١‏ حديث رقم 947/ا من مختصر صحيح مسلم. 


١٠١ / 


5 ل ل 


- برويج ماه روج له - رجلا 


كان أى امرأة خو عن ال تزويع الصالع اد 2 كان فقيرا, لأن الله سيحانه 
وعده من فضله بالغنى. 


والرسول يؤكد ذلك في الحديث الشريف: 


«إذا أحا ل قرح مد 
كم من ترضون دينه 
وأمانته فزوجوه إلا تفعلوا تكن فتنة في ١‏ 


الأرض وفساد عريض» (3). 


١‏ أنه من ستن النبيين الذين أوجب الله علينا الاقتداء 
الا بهم' 
(الرعد 217). 


؛ يقول 
ا رسلاً من قبلك وجعلنا لهم أزواجا وذرية 


ويفول صلوات الله وسلامه عليهة: «أربع من سنن المرسلين: الحياء 
والتعطر والسواك والنكاح»(9). اا 


4 5 أ . 8 ده 
يعد الله المقبل عليه بالعون وسعة الرزقء حيث يقول الرسول كَل 


متسس 
00 المغني لابن قدامة /ا/ .,8١8 ,5١‏ 
(؟) مسند الإمام أحمد : 06 . 


يدكجهارى بسبى-. 

وعلى ذلك فتعدد الزوجات في ظل الإسلام من أعظم دواعي حفظ 
الأعراضء فالمشرع سبحانه ‏ حين حرم الزنا وأباح التعدد ‏ كان منطقياً حكيما: 
فمن يغلق باباً للفساد يجمل به أن يفتح أبواباً للخير؛ ولذا يقول بعض المفسرين 
في العلاقة بين فعل الشرط «خفتم...» وجوابه «فانكحوا..» في الآية الكريمة: إن 
تحرجتم من ظلم اليتيم فتحرجوا من الزناء وأمامكم الحلال مفتوحاً على 


68 الإسلام عقيدة وشريعة. للمرحوم الشيخ محمود شلتوت‎ )١( 


١٠١4 


من حقوق الزواج؛ بغية حماية التشريع وتحقيق الإعفاف : 
١-حق‏ الا 51 ستمتاع : 


وقد سن الله سبحانه حول الزواج حقوقاًء منها حق الاستمتاع؛ وهو حق 
مشترك بين الزوجين. فمن حق كل منهما أن يستمتع بالآخرء ولا يجوز 
بمصاحيته ل ع ولع اف باقر له ا رو اند 
محريو ل ا (الجن ")» وقوله: «أنى يكون له 
ولد ولم تكن له صاحبة» (الأنعام »)٠١١‏ وقوله: «يوم يفر المرء من أخيه 
وأمه وأبيه وصاحبته وبنيه4 (عبس١").‏ 

فعلى الزوجة أن تقيم مع زوجها لتعطيه هذا الحقء وإن امتنعت ألزمها 
القضاء بذلكء بما يعرف في الأحوال الشخصية ببيت الطاعة. 

وأوجب الإسلام على الزوجة أن تستجيب لزوجها إذا طلبها للفراش - 
كه «... ولا تؤدي الزاف يدق الدع وجل عليباً عله حت دزي عن زوجها 
عليها كله. حتى لو سألها نفسها وهي على ظهر ة قتب لأعطته إياه» .)١(‏ 

وحض الإسلام الزوجة على أن تحرص دائماً على ما يعف زوجها ‏ من 
زينة وحسن مظهر حتى تغنيه بالحلال عن الحرام ‏ كما أنها لا تصوم 
تطوعاً ‏ وهو حاضر إلا بإذنه. 
؟ -إعفاف الزوجة : 

وأوجب الإسلام على الزوج أن يعف زوجته. وعد ذلك من العبادة, 


فالرسول يَكِيْةْ يقول: «... وفي بضع أحدكم صدقة» قالوا: يا رسول الله أيأتي 
أحدنا شهوته ويكون له فيها أجر؟. فقال: «أرأيتم لو وضهها في الحرام أكان 


)١(‏ مسند الإمام أحمد 7/15 .541١‏ والقتب: الرحل الصغير على قدر سنام البعير. 
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عليه فيها وزر»؟ قالوا: بلىء قال: «فكذلك إذا وضعها في الحلال يكون له 
الأجر»(١).‏ 
ولا يجوز أن يشغل الزوج عن ذلك ولو بالعبادة. فقد جاءت امرأة إلى 
عمر بن الخطاب رضي الله عنه. فقالت:ء يا أمير المؤمنين» ما رأيت رجلا قط 
أفضل من زوجي والله إنه ليبيت ليله قائمأء ويظل نهاره صائماً ‏ فاستغفر لها 
وأثنى عليهاء ثم قال لها: نعم الزوج زوجكء فجعلت تكرر عليه هذا القول 
ويكرر عليها هذا الجواب - حتى قال كعب بن سور الأسدي ‏ وكان حاضراً ‏ : 
يا أمير المؤمنين. هذه المرأة تشكو زوجها في مباعدته إياها عن فراشه. فقال له 
عمر: كما فهمت كلامها فاقض بينهماء قال: فإني أرى كأنها امرأة عليها ثلاث 
نسوة هي رابعتهنء فأقضي له بثلاثة أيام ولياليهن يتعبد فيهنء ولها يوم وليلة: 
ثم قال للزوج: إن لها عليك حقاأ يا بعلء تصيبها في أربع لمن عدل: فأعطها ذاك 
ودع عنك العللء فقال عمر للقاضي: والله ما رأيك الأول بأعجب إلي من الآخر, 
اذهب فأنت قاض على أهل البصرة(”). 
فمن الواجب على الزوج إذا أن يعتدل في صيامه وقيامه كي يقوى على 
القيام بواجب الزوجية؛ كما قال يَكِْدٌ لعبد الله بن عمرى بن العاص: «يا عبد الله, 
ألم أخبر أنك تصوم النهار وتقوم الليل» فقلت: بلى يا رسول اللهء قال: «فلا 
تفعل» صم وأفطرء وقم ونمء فإن لجسدك عليك حقاًء وإن لعينك عليك حقاً, 
وإن لزوجك عليك حقاً...»(؟). 


"' - حرمة الإيلاء والهجر : 
ولهذا حرم الله الإيلاء - وهى أن يخلف المرء ألا يقرب زوجته, فقد فرض 
الله تحلة اليمينء» فعلى الزوج أن يعاشر زوجته ويكفر عن يمينه. فإن أصر على 
موقفه نمهله أربعة أشهرء ثم نقفه أمام القاضيء فإما فاء وإما طلق(4), لقوله 


.111//0 مسد الإمام أحمد:‎ )١1( 
.50 5 ,5037 /1/ المغني لابن قدامة‎ )'( 
7١6 (؟) اللؤلق والمرجان حديث رقم‎ 
هذا رأي الجمهورء لأنهم يعتبرون مدة التربص كالأجل الذي يضرب للعنين. المغني‎ )5( 
ويرى الأحناف أن الطلاق يقع بمجرد انتهاء مدة التربص دون فيءء لأنهم يعتبرون‎ 01/1 
.575 مدة التربص كعدة الطلاق الرجعيء حاشية ابن عابدين ؟/‎ 


1 


تعالى: #للذين يؤلون من نسائهم تريص أربعة أشهر فإن فاءوا فإن الله 
غفور رحيمء وإن عزموا الطلاق فإن الله سميع عليم» (البقرة 757 /71؟). 
وكذلك الحال لى امتنع بدون قسم ‏ بقصد الإضرار بها فإنه يمهل 
أربعة أشهرء فإما فاء وإما طلق. 
ويحرم على الزوج كذلك أن يهجر زوجته بدون سبب شرعي. لقوله 
تعالى: #واللاتي تخافون نشوزهن فعظوهن واهمجروهن في المضاجع 
واضربوهن فإن أطعنكم فلا تبغوا عليهن سبيلاً إن الله كان علياً كبيرً» 
(النساء 5 ؟). ك! 
ولهذا أيضاً ‏ حكم الشرع بالفراق عندما يغيب الزوج في بلد غير البلد 
الذي تعيش فيه الزوجة إذا كان ذلك بدون عذرء ومضى على غيايه سنة 
وخشيت الوقوع في الزناء وذلك بعد أن يبلغ ويعذر. 
وحكم بالفراق ‏ كذلك ‏ إذا وجد بأحد الزوجين عيب يمنع من الجماع, 
على أن يكون هذا العيب مستحكما لا برء منه, وألا يرضى به الطرف الآخر. 
ويتضح لنا من هذه التشريعات حول الزواجء أن الهدف الأسمى منه هو 
الإعفاف لصيانة الأعراضء ولذا يسمى المتزوج في الشرع محصناء لقوله تعالى: 
#محصدين غير مسافحين ولا متخذي أخدان»# المائدة 5)» فالمتزوج في حصن 
يقيه الوقوع في المهالك. 
وإذا تعذر تحقيق ذلك من الزواجء فليكن الفراق حتى لا يضطر أحدهما 
للوقوع في الفاحشة. 
ماذا يفعل من لاايجد تكاليف الزواج؟ 
والذي لا يقدر على تبعات زواج الأحرارء فليتزوج أمة: لأنها أيسر تكلفة, 
يقول الله تعالى: «ومن لم يستطع منكم طولاً أن ينكح المحصنات المؤمنات 
فمما ملكت أيمانكم من فتياتكم المؤمنات4 وإذا لم يملك تكاليف زواج الآمة, 
فليستعفف؛ أي يأخذ بأسباب العفة؛ لقوله تعالى: «ووليستعفف الذين لا 
يجدون نكاحاً حتى يغنيهم الله من فضله» (النور37). 
فالآية الكريمة تأمر من لا يجد تكاليف الزواج أن يأخذ بأسباب العفة, 
وعلى رأسها البعد عن المثيرات؛ من مسموع ومقروء ومشاهد.ء والبعد كذلك عن 
الاختلاط وأماكن اللهو والعبث. 


ومن عوامل الاستعفاف كذلك أن يصوم ليقوى إرادته. لأنه في صومه 
يمتنع عن الحلال الذي هو قوام حياته؛ فلآن يمتنع عن الحرام من باب أولى. 
يقول صلوات الله وسلامه عليه: «يا معشر الشيابء. من استطاع منكم الباءة 
فليتزوجء. فإنه أغض للبصر وأحصن للفرجء ومن لم يستطع فعليه بالصوم,ء 
فإنه له وجاء»(١).‏ 
ومما يصرفه عن السوء ‏ أيضاً ‏ مزاولة الرياضة المفيدة. كالجري 
والرمى والسباحة؛ لما في بذل المجهود من استفراغ الطاقة والحرص على المحافظة 
على الصحة لحلاوة الفوز. 
وكذلك الانشغال بالعلم حتى لا يكون عنده وقت للتفكير في السوء. 
ومخالطة أهل الأدب والوقار ليتأسى بهم إلى غير ذلك. 


ثالث : الحماية عن طريق الزجر والتخويف : 
(1) تحريم القذف : 
لقد حرم الله مس الأعراض بالكلام؛ إذ أوجب عقوبة على من يرمي 
محصناً بجريمة الزناء يقول الله سبحانه: «والذين يرمون المحصنات ثم لم 
ياتوا باربعة شهداء فاجلدوهم ثمانين جلدة ولا تقبلوا لهم شهادة أبداً 
وأولئك هم الفاسقون»* (النور: ؟). 
فالآية الكريمة تلزمنا بجلد القاذف ثمانين جلدة(؟) - ما لم يأت بأربعة 
يشهدون على ما قال - وبرد شهادته وتسميته فاسقاء إلا من تاب من بعد ذلك 
وأصلح. 


وسمي الله اتهام الآخرين بجريمة الزنا رمياًء وسمي في عرف أهل 


)١(‏ اللؤلئ والمرجان حديث رقم 485. والوجاء: رض عروق الخصيتين حتى تنفضحًا 
فهى شبيه بالخصاء. 
(؟) ويشترط لحد القاذف أن يكون بالغاً عاقلاً مختاراً. وأن يكون المقذوف مسلماً بالغاً 
عاقلاً غير مجاهر بفسقه. ويثبت حد القذف بالإقرار أو البينة». وهي شهادة اثنين. ولا يحد 
القاذف إذا أتى بالبينة» أى كان زوجاً ولاعنء أى وجدت قرينة تثبت كلامه؛ كحمل من لا زوج 
لهاما لم تدعي الإكراه. 


١١” 


الشرع قذفا: تشبيها له بالرمي بسهم أى حجر بيجامع حدوث الأذى من كل 

منهماء بل إن أذى الاتهام بجريمة الزنا أشدء وضرره أبلغ» إذ إن الرمي الحسي 

يندمل جرحه ويزول أثره. أما الاتهام بتلك الجريمة. فإن أذاه باق وضرره 

مستمر حتى وفاة المرمي نفسه. كما أن أذى الرمي الحسي لا يتعدى المرمي, 
على حين أن أذى الاتهام وضرره يتعديان المقذوف إلى من حوله من الأهل. 


وكلمة الرمي في الآية الكريمة تحتمل الرمي الحسي والرمي المعنوي - 
والقرينة الصارفة له عن المعنى الأول إلى المعنى الثاني هي مطالبة القاذف 
فالفيتة: 


والحوسي الفخوق يشعل الاتهام محوودة الزن ويفيل لاقيام يتيرهنن 
كالكذب والغش والنفاق ولكن مطالبته بأربعة شهداء تجعل المراد بالرمي هنا هو 
الاتهام بجريمة الزنا؛إذ إنها هي الجريمة الوحيدة التي طالب الله بأربعة 
شهداء على إثباتها(١).‏ 
وإكنا خصيفةالآبةالحصنات:النذكر عضخ أن اتحكم :واتحن فق البدكور 
والإناث: لأن الرمي في النساء أكثر.ء وضررهن به أبلغ: ولذا شدد الله النكير على 
.من مرعئ الخصتات الفاتلاك ب اللاكن لا تخظن الفاحشةة لهن يبال حيت 
يقول سبحانه: إإن الذين يرمون المحصنات الغافلات المؤمنات لعنوا في 
الدنيا والآخرة ولهم عذاب عظيم يوم يشهد عليهم ألسنتهم وأيديهم 
وأرجلهم بما كانوا يعملون يومئذ يوفيهم الله ديئهم الحق ويعلمون أن 
الله هو الحق المبين»4 (النور 77 -55)» ودينهم: جزاءهم. 
الك ناكار نازيم شدوون انباتك حرو الزنا سن دون ساق 
الحراتعء صياتة الاعراض.والتسدو ان .حرمتهاة كي لا يسول عل الفا الجن 
بالباطل» وكذلك لأن جريمة الزنا تتعلق بفردين» فجعل لكل واحد شاهدان. 


ويلحق بالزنا الرمى باللواط: خلافاً للأحناف(؟). 
)١(‏ كما ذكرت الآية التي معناء ولقوله تعالى «واللاتي ياتين الفاحشة من نسائكم 


فاستشهدوا عليهن أربعة منكم» (النساء .)١١5‏ 
(") أنظر المغني لابن قدامة 4/ 17. 


والحكمة من تحريم القذف ووجوب الحد على القاذف : 

(ب) عدم إشاعة الفاحشة؛ فإن كثرة الحديث عن الزنا تهوّن من خطره 
وتقلل من بشاعة جرمه؛ وتثير الغرائزء فيؤدي ذلك إلى السوء. 

كما أن كثرة الحديث يمثل هذا عن امرىء تجعله يخلع ثوب الحياء 
ويتمادى في السوء. وتجعل الناس يكفون عن تزويجه إن كان رجلا والزواج 
منها إن كانت امرأة, وقد يدفعهما ذلك إلى الحرام فتنتهك الأعراض. 

ولذا قال الله عز وجل عن حديث الإفك: #يعظكم الله أن تعودوا لمثله 
أبداً إن كنتم مؤمنين ويبين الله لكم الآيات والله عليم حكيم إن الذين 
يحبون أن تشيع الفاحشة في الذين آمنوا لهم عذاب أليم في الدنيا والآخرة 
والله يعلم وأنتم لا تعلمون» (النور .)١5-1١1‏ 

ومن هذا كله يتضح أن في تحريم القذف حفظاً للأعراض وصونا لها. 


(ب) مشروعية اللعان : 
يعد أن حرم الله القذف وألزمنا بإقامة الحد على من بميتصدر منه, صار 
هذا حكماً عاماً يشمل من يرمي أجنبياً ومن يرمي زوجتهء حتى نزل قوله 
تعالى: «#والذين يرمون أزواجهم ولم يكن لهم شهداء إلا أنفسهم فشهادة 
أحدهم أربع شهادات بالله إنه لمن الصادقين والخامسة أن لعنة الله عليه 
إن كان من الكاذيين ويدرأ عنها العنذاب أن تشهد أريع شهادات 
بالله إنه لمن الكاذيين والخامسة أن غضب الله عليها إن كان من 
الصادقين» (النور 4-57). 
ويذكر المفسرون في سبب مشروعية اللعان بهذه الآية الكريمة؛ أن هلال 
ابن أمية رمى زوجته بجريمة الزنا مع شريك بن سحماءء فلما قال ذلك لرسول 
الله قال له يِه «البينة أو حد في ظهرك» فقال: والله إنى لصادق ولينزلن الله 
في شأني ما يبرىء ظهري من الجلد. 
وقال الصحابة: يا رسول اللهء أرأيت إن رأى الواحد رجلا مع امرأته, 


١١غ‎ 


أيلتمس البينة؟ أم يقتله؟ أم يسكت على مضض؟ حتى قال سعد بن معاذ 
ضارباً بحد السيف لا بصفحته أي بعرضه. فقال يل «أتعجبون من غيرة 
سعدء والله لأنا أغير منهء والله أغير منىء ومن أجل غيرة الله حرم الفواحش ما 


ظهر منها وما بطن»(١).‏ 
أصبح المؤّمنون حينئذ في ضيق وحرج شديدينء ماذا يصنع الواحد منهم 
وهو يرى عرضه يهتك؛: وحرمته تنتهكء ويعتدى عليه بأقبح وأفحش صور 
الاعتداءء أيذهب ليلتمس البينة؟ حتى إذا عاد يكون المعتدي قد انتهى من 
جريمته؛ أم يسكت على ذل وهوان ويقبل ما حل به؛ وينسب إليه غير ولده؟ أم 
يقتله أى يقتلهماء فيؤخذ بجريمة القتل؟. 
ظل المسلمون في هذا الضيق وذاك الحرج حتى جاء فرج الله سبحانه؛ إن 
نزل جبريل عليه السلام على الرسول يَكِْةٌ بآيات اللعان» ففرح المؤمنون بهذا 
التشريع الحكيم. 
وبناء على ذلك استدعى الرسول كَكْوٌ هلال بن أمية ووقفه في المسجد بعد 
صلاة العصر ولاعن ‏ أي قال ما نصت عليه الآية الكريمة ‏ وبلعانه سقط عنه 
حد القذف ووجب على الزوجة حد الزناء إلا إذا قامت ولاعنت ‏ أي قالت ما 
ذكرته الآية الكريمة. فإن ذلك يسقط عنها الحد. 
ولذا قال الله عز وجل عقب أيات اللعان: «ولولا فضل الله عليكم 
ورحمته وأن الله رءوف رحيم» (النور .)١٠١‏ 
أهل الفسق على فسقهم, وانتهكت الأعراض ووقعت الزوجة التي لا تخاف الله 
في الفاحشة؛ لأن زوجها لن يستطيع أن يثبت عليها الجريمة. ولن يغامر 
أما بعد هذا التشريع فسينزجر الجميع ويكفون عن السوء خشية العار 


.554/ 5 : مسئد الإمام أحمد‎ )١( 
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والفضيحة؟ لأن الرزوج إن فاته إثيات الجريمة:, ففي مفدوره ف يلاعن,. 
وسيترتب على هذا اللعان أن يحل يها غضب الله إن كانت كازية:. كما أنها 
ستفارق هذا الزوجء وقد لا تتزوج بعد ذلك أبداًء فمن النادر أن يقبل رجل على 


رح فحريم الورك 
لقد حمى الله الأعراض وحفظ الفروج حيث شدد النكير على من يعتدي 
على العرض ويقع في جريمة الزنا؛ إذ يقول سبحانه: #الرانية والزاني فاجلدوا 
كل واحد منهما مائة جلدة ولا تأخذكم بهما رأفة في دين الله إن كنتم 
تؤمنون بالله واليوم الآخر وليشهد عذابهما طائفة من المؤمنين: الزاني لا 
ينكح إلا زانية أو مشركة والزانية لا ينكحها إلا زان أو مشرك وحرم ذلك 
على المؤمنين» (النور؟, "). 
فالآية الأولى تحتم على المؤمنين أن يجلدوا من يقع في جريمة الزنا - إن 
كان غير محصن ‏ مائة جلدة. وأضافت السنة الشريفة: «وتغريب عام؛ وذلك 
لتذل نفسه ويبتعد عن رفاق السوء الذين زينوا له ذلك. 
وقد نهتنا الآية الكريمة عن الرأفة بالزاني إن كنا مؤمنين بحقء وذلك 
لخنلحت هو حيث إفهاإق القن أننا لن تزافهة إذا ومع هذه الجريفة: فإنة 
سينصرف عنها إلى الحلال الطيب. وهو الرزواج حيث يجد الإعفاف والراحة 
والسكن:» 
وفي تنفيذ الحد عليه مصلحة له أيضا؛ حيث إنه سيعفيه من عذاب 
الآخرة؛ لأن الله سبحانه ‏ رحمة منه ‏ لا يجمع على عبده عقويتين في ذنب 
واحد؛ فإن عذب في الدنيا فلن يعذب في الآخرة(١):‏ وعذاب الدنيا أهون من عذاب 
الآخرة. 
وطالبت الآية ‏ كذلك - بشهود طائفة من المؤمنين تنفيذ الحد؛ للإشهار 
والإعلان كي ينزجر الناس ويبتعدوا عن الوقوع في هذه الجريمة النكراء. كما أن 


)١(‏ لقوله يف «... ومن أصاب من ذلك شيئاً فعوقب في الدنيا فهو كفارة له» اللوّْلقٌ 
والمرجان حديث رقم .١١١١‏ 


1١1١1 


فيه إيلاماً نفسياً وخزياً وعارا للزاني مع الإيلام الجسدي ‏ حتى لا يقع في 
مثلها أبداً. 
وقد بينت الآية الثانية بشاعة جريمة الزناء حيث ذكرت أن الزاني لا يقع 
في هذه الجريمة إلا مع زانية أى مشركة. والزانية لا يقع معها في هذه الجريمة إلا 
بالله. 
مؤمن»(١).‏ 
حدالملحصن: 
والآية الكريمة ذكرت حد نوع من الزناة» وهو الحر غير المحصنء وبقى 
حد الرقيق وحد المحصن, أما الرقيق فحده في رأي الجمهور ‏ خمسون جلدة. 
بفاحشة فعليهن نصف ما على المحصنات من العذاب*» (النساء .)١5‏ 
فالآية تقرر أن الأمة إذا تزوجت ووقعت في جريمة الزنا فعليها نصف 
مائكة جلدة. ونصفها خمسون. وإذا كان هذا حد الأمة إذا تزوجتء فهو حد الأمة 
إذا لم تتزوج وحد العبد من باب أولى("). 
وأما المحمصن؛ وهو من سبق له زواج شرعي وإن طلقء مسلما كان أو 
ذمياً ‏ على رأي الجمهور ‏ فإن حده الرجم حتى الموت؛ لقوله يَكْةٌ: «خذوا عني 
خذوا عنى؛ قد جعل الله لهن سبيلاً. البكر بالبكر جلد مائة ونفي سنةء والثيب 
بالثيب جلد مائة والرجم» روأه مسلم. 
وهذا الحديث إشارة إلى كلمة السبيل التي وردت في قوله تعالى: 
«وواللاتي بأتين الفاحشة من نسائكم فاستشدوا عليهن أربعة منكم فإن 


)١(‏ اللؤلق والمرجان حديث رقم ١‏ ؟. 
(؟) راجع : الجامع لأحكام القرآن :١57/6‏ وأحكام القرآن للجصاص 2١18/7‏ وأحكام 
القرآن لابن العربي ٠5 /١‏ 8. 


شهدوا فأمسكوهن في البيوت حتى يتوفاهن الموت أو يجعل الله لهن 
سبيلاً (النساء .)١6‏ وفيه بيان للسبيل الذي جعله الله للمرأة إذا زنت حتى لا 
تظل حبيسة إلى الموت. 


ورجم الزاني المحصن هو الجزاء العادل» فما أشبهه بالعضى الفاسد الذي 
يجب بتره. فمن عرف طريق الحلال ثم ينصرف عنه إلى الحرام» ويأبى إلا 
الناس على التخلص ممن يقع في الفاحشة محوأً للعار - حتى ولو كان من 


خاصتهم. 


والمرء حين يوقن أننا سنرجمه إن وقع في الجريمة: فإنه سيكف عن 
الحرام ويسلك سبيل الحلال فيصون عرضه وعرض من يتزوجها. 
الرجم شرعة قدئيمة 
ولهذا كان الرجم موجودا قبل شريعة سيدنا محمد يَككِهْ فعن البراء بن 
عازب. قال: مر على النبي يَككأْةٌ بيهودي محمماً (دهن وجهه بالقار) مجلودا, 
فدعاهم, فقال: «أهكذا تجدون حد الزاني في كتابكم»؟ قالوا: نعم, فدعا رجلاً من 
علمائهم فقال: «أنشدك بالله الذي أنزل التوراة على موسى؛ أهكذا تجدون حد 
الزاني في كتابكم»؟ قال: لا؛ ولولا أنك نشدتني بهذا لم أخبرك بحد الرجمء ولكن 
كثر في أشرافنا, وكنا إذا أخذنا الشريف تركتاه, وإذا أخذنا الضعيف أقمنا عليه 
الحدء فقلنا: تعالوا لنجتمع على شيء نقيمه على الشريف والوضيعء فجعلنا 
التحميم والجلد مكان الرجمء فقال صلوات الله وسلامه عليه: «اللهم إنى أول 
من الهدا امرك إن انناكوذه و اموجه فزيهم 13 ١‏ 


وبهذا التشريع الحكيم ينزجر الناس عن الفساد وينصرفون إلى الخير 
وهو الزواج» فتصان الأعراض وصبجة المجتمع. 


00 صحيح مسلم ‏ حدود 7", مسند الإمام أحمد: . 
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حداللواط: 

وقد شدد الله النكير على من وقعوا في هذه الجريمة النكراء؛ حيث جعل 
عالي قريتهم سافلهاء وأمطرهم حجارة من نار أعدت لمن يتجاوز الحد ويخرج 

عن الطريق المستقيم. 
وإنما أباد الله قوم لوط لإصرارهم على هذه الجريمة؛ لأنهم أشد من 
الوياء الفتاك, فلو فشافعلهم هذا فلسوف يؤّدي إلى فناء اليشرية بانعدام 

الذرية. 
الزانى. فللمحصن الرجم.ء ولغير المحصن الجلد مائة جلدة. 

ولكن جمهور العلماء يرون أنه يقتلء لا فرق بين بكر وثيبء ولا بين 
كون المفعول به كبيراً أى صغيراًء ذكراً أى امرأة أجنبية(١)‏ لأن القياس لا يصح 
مع وجود النص,2 فقد قال مَل «من وجدتموه يعمل عمل قوم لوط فاقتلوا 


الفاعل والمفعول به»(؟). 
وأكثرهم على أنه يرمي من شاهق. 


حرمة إتيان الزوجة في غير موضع الحرث : 

ويلحق بذلك تحريم إتيان الرجل امرأته في غير الفرجء لقوله تعالى: «وفإذا 
تطهرن فأتوهن من حيث أمركم الله (البقرة """)., أي في الملوضع الذي 
أمركم الله باجتنابه وقت الحيضء ولقوله: «إنساؤكم حرث لكم) (البقرة 
2"'9). فالزوجة جعلت للإنجابء والإتيان في الدير ليس منه إنجاب. 


ويقول يكِْدٌ : «إن الله لا يستحي من الحقء إذا فعل الواحد منكم 
فليتوضا.ء لا تأتوا النساء في أعجازهن: وقال مرة: في أدبارهن»(١).‏ 


.1١/9 راجع المغني لابن قدامة‎ )١( 
.١7؟ سنن أبى داود  حدود 4», سنن ايبن ماجه  حدود‎ 6 
6 : مسدد الإمام أحمد‎ 0 


ويقول : «لا ينظر الله إلى رجل جامع امرأته في دبرها»(١):‏ 
والزوج الذي يفعل ذلك يعزر(").: فإن لم يرتدع طلقت منه زوجته. 

وف تحريم اللواط وتحريم وطء الزوجة في غير موضع الحرث صيانة 

للأعراض وحفظ للفروجء وذلك لأن الأول - فضلاً عن أنه إفراغ للطاقة في غير 

موضهها الذي خلقت لهء. فإنه يصرف الرجال عن النساء فلا يجدن من يعفهن 
بالزواج الشرعي. 

وإتيان الزوجة في دبرها ‏ فيه إهدار للطاقة وضياع للنسلء كما أنه لا 

يحقق إعفافهاء ويحرمها من وظيفتها كزوجة وأمء: ولذلك حكم الفقهاء بتطليقها 

إذا أصر زوحها على هذا الشذون. 


رابعاً: وجوب الدفاع عن العرض : 

وقد أوجب الله عز وجل حماية الأعراضء على الفرد والجماعة. 

أما إيجابه على الفرد. فيفهم من كونه أجزل المثوبة لمن يقتل في سبيل 

الدفاع عن عرضه؛ إن يعتبر شهيدا؛ لقوله لد دمن قتل دون أهله فهو 
شهيد»(3")», وكذلك الأمر فيمن قتلت دفاعاً عن نفسها. 

ولذا وجب على المرأة أن تدافع عن عرضها؛ فقد جاء في معجم الفقه 
الحنفي(؛): وإن أراد رجل امرأة على نفسها فقتلته. فلا شيء عليهاء. ويحجب أن 
تدفع عن نفسها ولو أدى ذلك إلى القتل. 

وأما إيجابه على الجماعة. فيؤخذ من كون الإسلام أوجب على المسلم 
نصرة أخيه المظلوم والاستجابة إلى نجدته وسرعة غوثه؛ فقد قال كَلكِْدِ «انصر 
أخاك ظالما أى مظلوم]»(5).: وقال في حق الطريق: «... إن كنتم لابد فاعلين, 


)١(‏ ابن ماجة/ نكاح 59, مسند الإمام أحمد ”/ 55؟. 
(”) راجع المغنى لابن قدامة /5901//1. 

(8) مستت الأناء حفن عقا 

(5) 05 حكم الدفاع عن النفس أو العرض. 

(5) البخاري / مظالم رقم 6؛ أحمد في مسنده: ”/49. 


١ 


فأهدوا السبيلء وردوا السلام, وأغيثوا المظلوم»(١).‏ 


وق سد من أبى داود أدب ”3 31: دونه تغيثو ا الملههوف وتهدوا الضال».» 
ويقول يكلم في أبواب الصدقة على النفس: «وتسعى بشدة ساقيك إلى اللهفان 
المستغيث. وترفع بشدة زراعيك مع الضعيف .)١(‏ 


ويؤّؤخنذ ‏ كذلك _ من أمر المسلمين بتغيير المنكر؛ لقوله يكو «من رأى 
منكم منكراً فليغيره بيده فإن لم يستطع فبلسانه. فإن لم يستطع فبقلبه. وهذا 
أضعف الإيمان» .)١(‏ 
العدوان بيده على ألا يلجأ إلى القتل إلا إذا لم يجد وسيلة غيره؛ كما حدث من 
الصحابي الجليل الذي لبى استغاثة امرأة من المؤمنين؛ جاءت إلى صائغ من 
بنى فينقاع بسوقهم» فأراد اليهود عليهم اللعنة ‏ أن يرغموها على كشف 
وجهها فأبت. فعمد الصائغ إلى طرف ثوبها فشبكه بأعلاه ‏ دون أن تشعر - 
الصائغ فقتله. واشتد عليه اليهود فاستشهدء واجتمع المسلمون لهم, وحاصرهم 
ضلوات الله وسلامه عليه وأجلاهم (5). ظ 


وقد أصبح ذلك سجية للمؤمنين حتى امتدحهم الله عز وجل بقوله: 
إوالمؤمنون والمؤمنات بعضهم أولياء بعض يأمرون بالمعروف وينهون 
عن المذكر ويقيمون الصلاة» (التوبة .)1١‏ 
وجاء في المغنى لابن قدامة: 9/ :١145‏ وروي أن رجلا من المسلمين خرج 
غازياً وأوصى بأهله رجلاًء فبلغ الرجل أن يهودياً يختلف إلى امرأته. فكمن له 
حتى جاء فجعل ينشد: 


وأشعث غر الإسلام مني خلوت بعرسه ليل التمام 


.5/ : مسند الإمام أحمد‎ )١( 

(") مسند الإمام أحمد : 6 .,١‏ 

"”) مختصر صحيح مسلم خديث رقم 2 3. 
( 


١١ 


أبيت على ترائبهها ويضحي على جررداء لاحقة الحرام 
كأن مواضيعالربلات منها فكام ينهضون إلى فكام!١١)‏ 


فقام إليه فقتله. فرفع ذلك إلى عمر رضي الله عنهء فأهدر دمه(؟). 


إهدار دم المعتدي على العرض : 
ومن قبيل حماية الأعراض - كذلك - أن أهدر الإسلام دم المعتدي على 
العرض؛ فقد قال الإمام الشافعي رحمه الله في الأم: 71/7: وإن أبى أن يمتنع 
مق 1ران .ماله او قكله'اى اقدلتعضى (فلتة: الى د كول كال حردمة أن فل السافة 
حتى يدخل الحريم. أو يأخذ من المال أى يريده الإرادة التي يخاف المرء أن 
يناله أى بعض أهله فيها بجناية» فله أن يدفعه عن نفسه وعن كل ماله دفعه عن 
نفسهء فإن لم يندفع عنه ولم يقدر على الامتناع منه إلا بضريه بيد أو عصا أو 
سلاح حديد أى غيره. فله ضربه؛ وليس له عمد قتله. فإن أتى الضرب على نفسه 
فلا عقل فيه ولا قود ولا كفارة. 


ويقرر الإمام الشافعي في المرجع نفسه: 517/7: أن دم هذا المعتدي على 
العرض هدر عند الله. فإن لم يعاقب في الدنياء فلا شيء عليه في الآخرة. حيث 
يقول: ويسعه (المعتدي على عرضه) فيما بينه وبين الله عز وجل قتل الرجل 
وامرأته. إن كانا ثيبين» وعلم أنه نال منها ما يوجب القتلء ولا يصدق فيما 
يسقط عنه القود ‏ أي عند التقاضي ‏ , وهكذا لى وجده يتلوط بابنته أى يزني 
بجاريته, لا يختلفء. ولا يسقط عنه القود والعقل إلا بأن يفعل ما يحل دمه؛ كفر 
بعد إيمان أى زنا بعد إحصان.ء أو قتل نفس بغير نفس. 


ويؤكد ذلك قوله يك «لا يحل دم امرىء مسلم يشهد أن لا إله إلا الله 


)١(‏ جاء في المغني : أن هذه القصة في عيون الأخبار ,١1١7/5‏ والمحاسن والأضداد 
للجاحظ ١57‏ وعرسه ‏ بكسر العين وسكون الراء - زوجته. وليل التمام: أطول ليالي 
الشتاءء لاحقة الحزام: فرس أو ناقة ضامرة الخصرء الربلات جمع ربلة: أصل الفخذء الفتام: 

الجماعة من الناس. 

(") لأن الولي أقر بذلك. 


١7 


الدين التارك للجماعة»(١).‏ 


وقد جاء في المغني : 711/4 : وليس على قاتل الزاني المحصن قصاص 
ولا دية ولا كفارةء وهذا ظاهر مذهب الإمام الشافعي ‏ وحكى بعضهم وجهاً أن 
على قاتله القود؛ لأن قتله إلى الإمام؛ فيجب القود على من قتله سواه (يعني 
موى الإمام) كفن غلية القصاضن إذا قكلة غير مستحعه: 
ويرد ابن قدامة على من قال بالقودء فيقول: ولنا: أنه مباح الدم. وقتله 
متحتم, فلم يضمن كالحربيء ويبطل ما قاله بالمرتد. وفارق القاتل؛ فإن قتله 
غير محتم» وهى مستحق على طريق المعاوضة:. فاختص بمستحقه (يعني ولي 
القتيل» أي ولي الدم) وههنا يجب لله تعالى. فأشبه المرتد. وكذلك الحكم في 
المحارب الذي تحتم قتله. 
ويفهم مما ذكره المغني أن قاتل الزاني المحصن لا قود عليه. حتى ولو 
ويفرق الإمام الشافعي رضي الله عنه بين المحصن وغير المحصن» حيث 
إقدل: واو اتيجلا معدم اسرائة يجلا بثال.بتهاها يجيه الزاتي. يدا 
- والرجل ثيب والمرأة غير ثيب (يعني لم يدخل بها بعد) ‏ فلا شيء في الرجل, 
وعليه القود في المرأة» وإن كان الرجل غير ثيب ولمرأة ثيباء كان عليه في الرجل 
القودء ولا شيء عليه في المرأة. 
بيد أن الذي ثبت عن عمر وعلي - رضوان الله عليهما ‏ أنهما لم يسألا 
عن المقتول إن كان ثيبا أى غير ثيب. ولكنهما سألا عن البينة فقط. 
فقد جاء في المغني: 6 وإذا قتل وادعى أنه وجده مع امرأته ‏ لم 
يقبل قوله إلا ببينة» لما روى عن علي رضي الله عنه ‏ أنه سئل عمن وجد مع 
امرأته رجلا فقتله, فقال: إن لم يأت بأربعة شهداء فليعط برمته ‏ أي فليقتل 
فيه وإن اعترف ولي المقتول بذلك؛ فلا قصاص على القاتل ولا دية. 


لما روي عن عمر بن الخطاب رضي الله عنهء أنه كان يوماً يتغدىء إن 


.٠١9١ اللؤلق والمرجان حديث رقم‎ )١( 
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جاءه رجل يعدو وفي يده سيف ملطخ بالدم؛ ووراءه قوم يعدون خلفه ‏ فجاء 
حتى خلس مخ عميرة فاه الأخبروى فقالراءنيا أشر الؤ مثيه إن هذا مقن 
صاحبناء فقال عمر: ما يقولون؟. فقال: يا أمير المؤمنين» إني ضربت فخذي 
امرأتي. فإن كان بينهما أحد فقد قتلته. فقال عمر: ما يقول؟ قالوا: يا أمير 
المؤمنين» إنه ضرب بالسيف فوقع في وسط الرجل وفخذي المرأة» فأخذ عمر 
سيفه فهزهء ثم دفعه إليه وقال: إن عادوا فعد. 


وبهذا التشريع الحازم الحكيم يرتدع الناس وينزجر ذوو النفوس 


هل تتحقق حماية العرض ف ظل القوانين الوضعية؟ : 

وإن الراغب بحق في معرفة ما حققته الشريعة من صون للأعراض وحفظ 
للفروج ‏ بفضل أحكامها وتشريعاتها ‏ فلينظر إلى ما سنته القوانين الوضعية 
من تشريعات حيث إنها لم تحقق صيانة للأعراضء بل ربما أدت الى امتهانها - 


فيضدها تتميز الأشياء. 
وغني عن البيان أن تشريعات البشر تكون قاصرةء. ومرد هذا القصور إلى 
خضوع العقل البشري للأهواء وتأثره بما يحيط به, ونظرته الضيقة التي لا 
تتعدى المكان والزمان ‏ بل لا تحيط بهما ‏ ثم إن العقل البشري نفسه متقلب, 
فقد يستحسن اليوم ما يستقبحه غدأء وعقول المشرعين والمقننين متفاوتة, فما 
بعده هذا حسناً يعده ذاك قبيحاً. 
أما تشريعات رب العالمين الذي يعلم من خلق وهو اللطيف الخبيرء الكامل 
سبحانه. ذو العلم الواسع الذي يحيط بكل شيء في كل زمان ومكانء والذي 
يسوي بين خلقه من حيث إنهم عبيده. وهو ربهم الذي سخر الكون لصالحهم., 
ورباهم على نعمه حتى الكافر فيهم. 
أما تشريع هذا الإله الحكيم الخبيرء فإنه التشريع الأكمل والأتم. 
أمارات عدم حماية العرض ف ظل القانون الوضعي : 
(1) المال أغلى من العرض ف نظر القانون : 
بعض القوانين المعمول بها بكل أسف ‏ في بعض بلادنا الإسلامية التي 


١": 


جعلت القوانين الغربية قبسها الذي تهتدي به؛ ‏ بعض هذه القوانين يجعل ولاية 
الأب على ابنته في الأمور المالية ممتدة حتى يبلغ سنها الواحدة والعشرين. 
على حين أن قانون العقوبات أباح لها التصرف في عرضها متى بلغت 
الثامنة عشرة. فالعرض في نظر القانون الوضعي أرخص من المال. (راجع في 
ذلك المواد 575 71777 11/7/7175" عقوبات مصري) .)١(‏ 
وبناء على ذلك, فإن ولاية الأب على ابنته مالياً ممتدة حتى تبلغ الواحدة 
والعشر ينء فجميع تصرفاتها المالية ‏ قبل هذه السن ‏ موقوفة على إجازة الولي, 
بينما ولايته على العرض تنتهي قبل ذلك بثلاث سنواتء فلها بتمام الثامنة 
عشرة أن تتصرف في عرضها كيف شاءتء وليس لوليها حق التدخل. 
فأي تشريع هذا الذي ينافي الواقعء ويجافي الطبع السليم: ويدفع الفتيات 
إلى الرذيلة. دون اكتراث بقانون أو مراعاة لأحد؟. 
إن أدنى الناس مروءة وأضعفهم غيرة ‏ لا يساوي أبداً بين عرضه 
أما الشريعة الإسلامية الغراء. فتجعل الولاية على المرأة في العرض ممتدة 
إلى الزواج. 
فعلى الرغم من فرض الشريعة أخذ رأي البنت في الزواج, وحكمها ببطلانه 
إن لم يكن برضاها لقوله يد «لا تنكح الأيم حتى تستأمرء ولا تنكح البكر 
حتى تستأذنء قالوا: يا رسول الله وكيف إذنها؟. قال: أن تسكت»(3). 
وجاء في البخاري - أيضاً ‏ عن خنساء بنت خذام الأنصارية: أن أباها 
زوجها وهي ثيبء فكرهت ذلكء. فأتت رسول الله كَلْةٌ فرد نكاحها(؟). 
وعن ابن عباس رضي الله عنهما أن جارية بكرأ أتت رسول الله َك 
)١(‏ مقارنات بين الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعية للمستشار على منصور 55 .١‏ 
(") البخاري/ نكاح ‏ باب : لا ينكح الأب وغيره البكر والثيب إلا برضاهاء رواه مسلم 


أيضاً ورقم الحديث في اللؤلق والمرجان 845. 
(؟) البخاري/ نكاح ‏ باب : إذا زوج ابنته وهي كارهة فنكاحه مردود. 


١ 


فذكرت أن أباها زوجها وهي كارهة؛ فخيرها النبي كيدا ١‏ ). 
على الرغم من ذلك؛ صونا لحيائهاء ومبالغة في الحرص على مصلحتهاء 
فقد اشترطت أن يكون هذا الزواج بولي؛ لقوله تعالى: «ولا تنكحوا المشركين 
حتى يؤمنوا» ( البقرة ١؟١).‏ أي لا تزوجوا فالخطاب إذاأ للأولياء. فهم الذين 
يملكون تزويجهن, ولقوله يَكِيُْ: «لا نكاح إلا بولي وشاهدي عدل»(3). 
وبعد الزواج ينضم الزوج والابن إلى الولي في صيانة عرضها والدفاع عنه. 


زب( القانون الوضعي له بحرم الزنا لذاته(؟) : 
ف القانون الفرنسي الحالي -في القرن العشرين ‏ والذي يعدونه من أرقى 
الفؤاكين السوكيضة: نصيث الماية 40١‏ عتوياف) هل أن الذوت اللحضهض< إذا 
ذقى دالا عاقب إلا إذا تكرى 3لد مه قت مدرة: امخزل الزويجية زجامواة أعدها 
لذلك. 
والنص ‏ كما هو ظاهر ‏ لا يعاقب على جريمة الزناء بل يعاقب على 
امقواق الوه هرعة مكل ارو هنا ب ووقرط أن مكدو ونه زلد ف وطيمر قر 
أعدها لذلك. 
ذلك اق مدل الزوجية إذا لع كن من زشى.بها بخلملة أن عتشنيقة: وإذا كانت 
عشييقة فالحطون غليه ذكران دللنالق بيت الروجية. 
والقانون ‏ كذلك ‏ لم يتعرض لغير المتزوجين. 


(ج) القانون يحرم تعدد الزوجات ويبيح الخليلات : 
والعقوبة التي تنص عليها المادة تافهة؛ فهي غرامة مالية» تتراوح بين مائة 
فرنك وألفي فرنك فرنسي( 5), على حين تنص المادة التالية لهذه المادة( ٠‏ 5 ؟) على 


)١(‏ رواه أبى داود حديث رقم ."١51‏ ورواه غيره. 
(") رواه الدارقطني عن عائشة رضي الله عنهاء والدارمي ‏ باب النهي عن النكاح بغير 
ولىي. 
(؟) مقارنات بين الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعية للمستشار علي منصور ص 
.١54‏ 
(5) قيمة ذلك بالدينار الكويتي .٠ ١8-5‏ 
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معاقبة الزوج الذي يعقد زواجه بأخرى - قبل انحلال رابطة الزوجية الأولى - 
بالأشغال الشاقة. 

فتعدد الخليلات والعشيقات لا شيء فيه في نظر القانون الفرنسي, أمأ تعدد 
الؤوتحاك :الذي فى صميانة للأغراض والاسبات وككرهم للمراة» فجسريمة يعاق 
مرتكيها بالأشغال الشاقة. 


ومن عجب أن قانون العقوبات المصري ‏ وكذا معظم قوانين العقوبات في 
الدول العربية ‏ يساير القانون الفرنسي في المادة الأولى؛ حيث أخذ عنه. فهو لا 
يعاقب على الزنا نفسه كجريمة؛ بل يتغاضى عنه ولا يجرم فاعله ‏ إذا حصل 
بين اثنين غير متزوجين, بشرط أن يكون سن الأنثى ثماني عشرة سنة 
وبرضاها؛ أما إذا حدث وسنها أقل من ذلك أو بالإكراه. فإن العقوبة هي 
الحفن فقط. 
والقانون الكويتي ينظر إلى جريمة الزنا نظرة القانون الفرنسي - كذلك - 
حيث يعتيره خيانة زوجية يعاقب مرتكبها؛ ففي المادة (1 ١9‏ جزاء)(7١١)‏ 
«يعاقب شريك الزوجة الزانية وشريكة الزوج الزاني -إذا كان كل منهما يعلم أو 
يستطيع أن يعلم أن من زنى معه متزوج ‏ بالحبس مدة لا تتجاوز ثلاث 
سنواتء وبغرامة لا تتجاوز ثلاثة ألاف روبية (هندية)(١)‏ أو بإحدى هاتين 
العقوبتين. 
ويفهم من نص المادة» أنه إذا ثيت أنهما لا يعلمان» أى ليس في مقدورهما 
أن يعلماء أى كانا غير متزوجين فعلاً. فلا تدخل جريمتهما تحت طائلة قانون 
الهذاة: 
وتأكيداً لذلك فقد طالعتنا صحيفة السياسة الكويتية في عددها ١575‏ 
يوم جمعة بمناسبة افتتاح دور الانعقاد الرابع لمجلس الأمة. بما يشير إلى وجود 
تعارض في نصوص القانون الخاصة بإقامة جريمة الزنا. 
فبينما تقيد المادة (") حرية النيابة في إقامة دعوى الجزاء على الزاني. إلا 


(1) قيمة ذلك بدرهم الإمارات 1551 درهما. 
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بناء على شكوى يتقدم بها المتضرر من الخيانة - زوجا كان أو زوجة - تبيح 
المادة )١531/(‏ للنيابة إقامة الدعوى ابتداءء اللهم إلا إذا أبدى الزوج رغبته في 
قبول معاشرة الزوجة ‏ وهي على هذه الحال ‏ وطلب عدم السير في الإجراءات. 
ومعنى ذلك كما يقول المستشار على منص ور(١)‏ -أن القانون 
الوضعي أحل الزنا في ظروف معينة؛ فلا عقاب عليه إلا في حالة الإكراه أو صغر 
السن. 
أما الزوجة المحصنة. فأمر ارتكابها للجريمة لم يترك للجماعة والنياية 
العامة وإنما ترك لرغبة الزوجء فإن أراد موّاخذة الزوجة أبلغ الأمر للنيابة 
وإن بدت له فكرة العدول في أثناء التحقيقء أوقفت النيابة التحقيق: وأخلى سبيل 
المرأة» فإن بقي على بلاغه ووصلت الزانية إلى المحكمة. فينص القانون الوضعي 
على عقايها بالحبسء لا بالرجم. 


٠ ٠‏ يما 


( د ) عقوية الزنا في القانون تافهة : 
إن القانون الكويتي ‏ مثلاً - وإن كان قد سوى بين عقاب الرجل وعقاب 
المرأة. وفرق في العقوبة بين المتزوج وغير المتزوج. إلا أن عقوبته غير رادعة. 
ففي المادة ١115(‏ جزاء): (من واقع امرأة بلغت إحدى وعشرين سنة(”) 
برضاهاء ولم تكن محرماً منه(؟): وضبط متلبساً بالجريمة» يعاقب بالحيس 
مدة لا تتجاوز ثلاث سنوات ولا تقل عن ستة أشهرء ويحكم بالعقوبة نفسها 
على المرأة التي رضيت بهذا الفعل). 
وفي المادة ١95(‏ جزاء): (كل شخص متزوج - رجلا كان أو امرأة - 
اتصل جنسياً بغير زوجه ‏ وهو راض بذلك - وضبط متلبساً بالجريمة» يعاقب 
بالحبس مدة لا تجاوز خمس سنوات وبغرامة لا تجاوز خمسة ألاف روبية» أو 
بإحدى هاتين العقوبتين). ' 
والقانون الوضعي المصري فرق في مقدار العقوبة في الجريمة الواحدة. 
فعقوبة الزوج الزاني لا تزيد على ستة أشهر (المادة /ا/ا؟ عقوبات) وعقوبة 


(") كان القانون ثماني عشرة سنة:. ثم عدل إلى إحدى وعشرين بقانون 1١١‏ سنة 
7مام. 


(") فإذا كانت محرماً فإن العقوية تكون أشد وأنكى. 


١١4 


الزوجية الزانية الحبس بما لا يزيد على سنتين (المادة 14" عقوبات). 
ويصح للقاضي أن ينزل بعقوبة الحبس إلى حد وقف التنفيذ. فإن كان 
تقدم الزوجة الشكوى وتطلب محاكمته (المواد: ,5١1‏ 2174, 1/1 عقوبات) 
و(مادة 3 إجراءات). 
ولقد شهدت لجنة تحرير القانون الهولندي الجديدء بأن عقوبات الحيبس 
والغرامة في جرائم الزنا غير زاجرة. 
نخلص من نلك القوانين بما بأتى : 
أولاً: الزنا في نظر القانون ليس مجرد اتصال رجل بامرأة من غير زواج 
الزوجية؛ أى غصباء أو إذا كانت دون الثامنة عشرة. 
ثانياً : تفويض أمر مؤاخذة الزاني للمتضرر ‏ زوجاً كان أى زوجة - 
فليس للوالد أو الولد أى الأخ أى الجماعة أو النيابة العامة حق الموّاخذة: والدولة 
التي استحت أن تعاقب من يخالف أوامر المرور وتترك من يرتكب جريمة الزنا 
دون عقاب, فسمحت للنياية بمؤاحذة الزانى ومحاكمته 00 نضيع جهودها سد ىن" 
بمجرد تنازل المتضرر. 
وفي القانون الليبي(١)‏ : إذا زنت الزوجة, وكان الزوج قد ارتكب الزنا 
في السنوات الخمس السابقة. فلا حق له في الشكوى ضدهاء وكذلك الزوجة؛ لا 
حق لها في الشكوى ضد زوجها الذي زنى إذا كانت هي قد ارتكبت هذه 
ثالث : عقوبة الزنا في بعض القوانين تفرق بين الرجل والمرأة» وليست 
زاجرة: ولذا فشا في بعض المجتمعات حتى أوشكوا أن يعمهم الله يعقايه. 
رابعاً: أن الزنا لا يثبت بالإقرار الذي هو سيد الأدلة» وإنما بالتليس. 


)١(‏ مقارنات بين الشريعة والقانون. 
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أما الشريعة الاسلامية التي تنظر إلى المرأة نظرة إجلال وإكبارء وترقى 
بها عن مستوى المتعة الجسدية وكونها لمجرد إشباع رغبات الرجال إلى كونها 
نات لوزاانوىها الاعظنو يق الحداة قنانوا ةفطن إل البزكا تكادرة من قوسن 
الشرف والفضيلة. ويبحفظ الفروج ويصون الأعراض؛ ولذا شرعت عقوية رادعة 
لمن يقع فيه رجلاً كان أو امرأة, إلا أنها فرقت بين المحصن وغير المحصن حيث 
جعلت لكل واحد منهما عقوية تتناسب وجريمته. 
والزنا في نظر الشريعة؛ هو مجرد اتصال رجل بامرأة من غير زواج 
أو سن. 
ويثبت بالإقرار ‏ كما يثبت بالبينة. 
وأمر معاقبة الزاني - فضلأ عن الأهل والزوج - للجماعة والحكومة؛ فهو 
حق الله الذي لا تنازل فيه؛ فإذا بلغ الحاكم وثبتت الجريمة؛ فلابد من تنفيذه. 


(ه) حق الدفاع الشرعي(١)‏ : 
إن حق الدفاع الشرعي في القانون: «هو حق المرء في الالتجاء إلى القوة 
لدفع جريمة وشيكة الوقوع أى في مجرى نفاذها. 
ولينشا هذا الحق لابد من توفر شرطين : 
الأول : حلول اعتداء, أو حطر اعتداء بفعل يعتير جريمة على ا لنفس 
أو المال. 
الثاني : أن يكون استعمال القوة لازماً لرد هذا الاعتداء. 
على أن يتوفر حسن النية لاستعمال هذا الحق» وأن يكون هناك تناسب 


بين مقدار القوة المستعملة للدفاع ومقدار الاعتداء الذي سبب استعمالها. 


)١(‏ عقوبة الإعدام بين الشريعة والقانون للأستاذ أحمد موافي طبع مكتبة المنار بالكويت 


١٠ 


الدفاع عن العرض ف القانو ن(١)‏ : 


يرى القانون أن الزوج إذا فاجأ زوجته حال تلبسها بالزنا وقتلها في 
الحال هي ومن يرّني بها يعاقب بالحبس بدلا من العقوبات المقررة لجريمة 
القتل العمد. 


(المادة 17> من قانون العقوبات المعمول به في مصر). 
حيث تقول المادة (؟5١-_جزاء):‏ من فاجاً زوجته أو فاجاً ابنتهء أو أمه, أو 
أخته. حال تلبسها بمواقعة رجل لهاء وقتلها في الحال» أى من يزني بهاء أى هما 
معأ يعاقب بالحبس مدة ‏ لا تزيد على ثلاث سنوات وبغرامة لا تجاوز ثلاثة 
ألاف روبية؛ أى بإحدى هاتين العقوبتين. 
وبلاحظ من المادتين السابقتين ما يأتي : 
١‏ أنه في قانون العقوبات المصري حق للزوج فقطء وفي الكويتي أضيف 
 "‏ أنه لابد من عنصر المفاجأة: فإن شك الزوج في زوجته. وكمن لها 
ولشريكهاء وارتكب جريمة القتلء فإنه يعاقب عليها عقابا كاملء لأنه قتل مع 
سبق الإصرار والترصد. 
أن تخفيف العقوبة لا يكون إلا إذا كانت الزانية واحدة ممن ذكرهن 
عقوبة القتل» ولو ضرب وجبت فيه عقوبة الضرب. 
وهذا يتمشى مع الحقيقة الصارخة في القانون ‏ وهي أن المواقعة مع امرأة 
أتمت الثامنة عشرة برضاهاء يعتير عملا مباحاً.ء وليس لأحد أن يتعرض لهما - 
ما دامت الجريمة قد وقعت في غير الأوضاع التي نهى عنها قانون الدعارة. 


١١١ 


شريكياء: 4 أوقمامت الما تكح العقان: كلها 
هنالك أن العقوبة تخفف عليه. 


51 وهذه هي الطامة:ء أن أي واحد منهم عندما يشرع في قتل الزاني أو 

الزانية أو هما معاء يكون في نظر القانون قد أهدر دمه؛ لأنه أقدم على جريمة 

يستحق عليها العقاب بنص القانونء أي أنه مجرم معتد على النفس بما يخشى 
منه الموت أو الجراح البالغة. 


وهذا يبيح للزاني والزانية حق الدفاع عن النفس ولو بالقتل؛ فهما ‏ إذا - 
أى الأخ. 


انه اتح آل فلليما نا لكرج من النحلة مجونا. كد الحبيس انعاا غنا 
حل به من عار. 


وإن كانت يد الزان ني أو الزانية أسبق في قتل هذا المدافع عن عرضه. 
خرجا بريكق من تهمتي القثل :زالزنا' كلفيهما؛: إن التكل» قلاقههما كان و بعالة 
دفاع شرعي عن النفس ‏ بحكم القانون ‏ وأما الزنا؛ فلآن الجريمة سقطت 

بقتل الزوج؛ إن هو الوحيد الذي يملك تحريك الدعوى الجنائية. 


وإذا كان المقتول غير الزوج - وكانت متزوجة - خرجا بريئين من تهمة 
القتل» وبقيت جريمة الزنا من حق الزوج أن يطالب بها إذا شاء. 


وهكذا تزني الزانية والزاني بهاء ويعتديان على الأعراضء ويلطخان سمعة 

الأهل والزوج وهما يسخران من كل إنسان ما عدا الزوج والأب والابن والأخ, 

وحتى إذا تعرض لهما أحدهم كان مجرماً في نظر القانونء والويل له إن اجتر 

عليهما ودخل متطقتهما المحرمة؛ فقد خصهما القانون دونه بالحماية وجعله 
مجرماً مهدر الدم إن أقدم على القتل. 
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هذا هو القانون!!!: 
ولا شك أن مثل هذه القوانين لا تحمي الأعراضء ولا تحفظ الفروج, 
وإنما تحمي الرذيلة وتثد الفضيلة وتنشر الفساد. 
وعلى ذلك فسوف يعيش الناس متناحرين متقاتلين» فليس هناك من 
يسكت إذا اعتدى على عرضه. بل سيقتل المعتدي ومن يتعرض له؛. وسيعمل 
أهل القتيل على أخذ الثأر وهكذا. 
وسيترتب على ذلك أيضا تقويض البيوت وعدم استقرار الحياة الزوجية: 
فمن ذا الذي يقبل أن يعيش مع امرأة وقعت في الخطيئة أو سمع عنها أنها 
وقعت فيها؟. 
ولسوف يؤثر ذلك كله على الأفراد والجماعات. حيث تتعطل الأعمال ويقل 
الإنتاج» وتضعف الأمة لتناحر أبنائها وكره بعضهم بعضا.ء مما يغري بهم 
عدوهم فيأتي لاحتلالهم وامتصاص دمائهم.: ونهب خيراتهم. وقمع محاولات 
الدفاع التي يقومون بها وبذلك لن يهدأ للناس بال ولن يذوقوا طعم الأمن 
والاستتفوار: 


١7 


المحث الثالث 
حماية المال وحفظ العقل في ظل الشريعة الإسلامية 
قيمة المال عند الإنسان : 
لقد جعل الله المال قوام الحياة, به تقوم أمور الناس فيهاء وتقضى 
مصالحهم: وينصلح معاشهم, فيحققون الخلافة في الأرض كما شاء الله 
ويستطيعون به القيام بالواجبات ودفع العاديات:. وتقديم القرباتء وبذلك 
يقدمون فيه لأخرتهم فتكتب لهم السعادة في دار الخلود كما سعدوا به في الحياة 
الدنياء فهى الذي يصلح شأنهم في معاشهم ومعادهم. 
فلا غرى إذا أن يصبح المال بذلك أثيرا لدى النفوس محببا إلى الجميع 
حتى أصبح صنو البنين. مصداقاً لقوله سبحانه: «المال والبنون زينة الحياة 
الدنيا4ه (الكهف 17). 
ولحب الإنسان الشديد للمال على هذا النحوء اعتير العدوان عليه عدواناً 
على النفسء وهب للدفاع عنه كما يدافع عنها. 
واستجابة لهذه الفطرة ومسايرة لما جبل عليه الناسء أجزل الله المثوبة 
لمن يموت دفاعاً عن ماله. حيث جعله في زمرة الشهداء الأبرار؛ إن يقول عَللِِ: 
«من قتل دون ماله فهو شهيد»(١).‏ 
وجوب حفظ المال : 
ولأهمية المال في الحياة على هذا النحوء ولشدة تعلق الإنسان به»؛ أوجب 
الله عز وجل على الأفراد والجماعات أن يحفظوه ويصونوه. 


ومن ذلك أن حرم إتلافه. فلا يجوز أبدا لمسلم أن يهدر المال أى يتلفه, 


.45 اللؤلقُ والمرجان حديث رقم‎ )١( 


١١ 


العقاب. 


رضي الله عنه للجيوش عندما وجهها لنشر دين الله: «ولا تقطعوا شجراً ولا 
تذبحوا بقرة إلا لمأكلة»(١).‏ 


وقد أوجبت الشريعة على من يتلف مالا أى يتسبب في تلفه أن يدفع قيمته: 

فمن أتلف ابنه غير المكلف أو حيوانه شيئاً لآخرء ألزم ثمنه إن لم يكن متعمدا, 

وفي حالة التعمد أو تكرار الإهمال فإن للقاضي أن يأمره بدفع شيء زائد عن 
القيمة على سبيل التعزير. 


وهذا شرعة قديمة: فقد أخبرنا القرأآن عن حكم داود وسليمان عليهما 
الزرع - حكم لصاحب الزرع بأخذ الغنم عوضاًء ولكن سليمان عليه السلام 
ألهمه الله حكماً آخرء وهو أن تدفع الغنم لصاحب الزرع ينتفع بألبانها 
وأصوافهاء وتدفع الأرض إلى صاحب الغنم ليزرعهاء فإذا عاد الزرع كهيئته يوم 
أكلته الغنم» دفع الزرع لصاحبه وأخذ غنمه. يقول سبحانه: #وداود وسليمان 
إذ يحكمان في الحرث إذ نفشت فيه غنم القوم وكنا لحكمهم شاهدين, 
ففهمناها سليمان وكلا آتينا حكماً وعلمأ»4 (الأنبياء 274 79). 
ومن ذلك تقرر أن على صاحب الضرع ما أتلفت دوايه ليل وعلى صاحب 
الزرع حراسته نهار حسب قضائه جَكِِ؛ْ فقد أخرج النسائي عن البراء بن عازب 
أن ناقة لآل البراء أفسدت نبتاًء فقضى رسول يكل أن على أهل الثمار حفظها 
بالنهار» وضمن أصحاب الماشية ما أصابته ماشيتهم بالليل(؟). 


ومن دواعى حفظ المال ‏ أيضاً ‏ أن حرم الله الإسراف في إنفاقه. حيث 
)0 المغنى لابن قدامة 9/ 75/495. 


6 موطأ مالك كتاب الأقضية., ومسند الإمام أأحمد 0706 ,, وأحكام القرآن للحصاص 


١> 


يقول سيحانهة: «ووكلوا واشريوا ولا تسرفوا إنه لايحب المسرفين» 
(الأعراف .)١١‏ 
ومن الملاحظ في الآية الكريمة أن الإسراف منهي عنه حتى ولو كان في 
الأكلء. فالإسراف في غيره أقوى وأشد, كما أن المسرف بغيض إلى الله؛ لأنه 
يضيع مصلحة عباده. 


وحرم الله التبذير في إنفاق المال» حيث يقول: «وآت ذا القربى حقه 
والمسكين وابن السبيل ولا تبذر تبذيراً إن المبذرين كانوا إخوان الشياطين 
وكان الشيطان لربه كفوراً» (الإسراء 077 /717). 

ونلحظ من الآية أيضاً أن المبذر أخو الشيطان بجامع أن كلا منهما عدو 
للفسلم ساع ي:مضرته: 

ويتضح من الآيات الكريمة أن الإسراف والتبذير جاء النهي عنهما عند 
الإنفاق في الواجبات. وعلى ذلك فإن صرف المال عموما في المحرمات والمكروهات 

لا يسمى إسرافاً أى تبذيراًء وإنما هى إتلاف صريح للمال. 


حرمة أكله بالباطل : 


ومن قبيل صيانة المال ‏ كذلك ‏ أن حرم الله أكله بالباطل؛ حيث حرم 
أكله ظلماً وتوعد فاعل ذلك بالخسران في الدنيا والعذاب الشديد في الآخرة. يقول 
سبحانه: «إن الذين ياكلون أموال اليتامى ظلماً إنما ياكلون في بطونهم ناراً 
وسيصلون سعيرا» (النساء .)١ ٠‏ 
والآية الكريمة تلفت نظر الناس وتنبههم إلى أن أكل المال ظلما عاقبته في 
الدنيا دمار الآكل وإتلافه وذهاب فائدة ما أكل من حلالء لأن النار تدمر كل ما 
يصادفهاء وسيعذبون في الآخرة المرة تلو المرة بنار شديدة اللهب. 


وقد عد الرسول كَكِْ أكل مال اليتيم من السبع الموبقات. حيث يقول: 
والحكنيوا السسسع الونقات» قانواء نا وشول الله ونضا هقة قال «الشرك بالله: 
والسحرء وقتل النفس التي حرم الله إلا بالحقء وأكل الرباء وأكل مال اليتيم, 
والتولي يوم الزحف, وقذف المحصنات المؤمنات الغافلات»(١).‏ 


.51 اللؤلق والمرجان حديث رقم‎ )١( 


١1 


وحرم الله الرشوة؛ إذ بها يستقطع الإنسان حق غيرهء يقول سبحانه: 
ولا تاكلوا أموالكم بينكم بالباطل وتدلوا بها إلى الحكام لتأكلوا فريقاً من 
أموال الناس بالإثم وأنتم تعلمون* (البقرة .)١84‏ 

وفي ختام الآية بقوله: #وأنتم تعلمون» ما يشعر أن المرتشي يعلم أنه 
برشوته يأكل مال غيره أثماً. ويقول الرسول الكريم يَكِ «لعنة الله على الراشي 
والمرتشي في الحكم#(١)‏ رواه أحمدء وابن حيان» والترمذي. وعبارة «في الحكم» 

ليست قيداًء وإنما جاءت لأنه أكثر ما تكون فيه الرشوة. 

وحرم الإسلام الغش: لأنه فيه أكل مال الغير بالباطلء: يقول الرسول 
كك «من غش فليس منا»("). 

كما حرم الإسلام الغلول والاختلاس والغصب وما أشبه ذلك؛ لقوله 

تعالى: «ومن يغلل بأت بما غل يوم القيامة» (آل عمران .)١1١‏ والمعنى أنه 
سيطالب بإحضار ما أخذه من غير إذن الإمام؛ وأنى له ذلك؟ ويقول يك «إذا 
وجدتم الرجل قد غل فأحرقوا متاعه واضربوه»("). ويقول يديد «من ظلم قيد 
شير من الأرض طوقه يوم القيامة من سبع أرضين» (1). 
حرمة جعله في بد السفيه أو اليتدم : 
ومن قبيل صيانة المال نهى الله عرز وجل جماعة المسلمين أن يجعلوه بيد 
السفهاء؛ حيث يقول سيحانهة: «وولا تؤّتوا السفهاء أموالكم التي جعل الله 
لكم قيامً#4 (النساء 5). ونهانا عن إعطاء اليتامى أموالهم إلا بعد بلوغهم 
والتأكد من رشدهم حيث يقول سبحانه: يووابتلوا اليتامى حتى إذا بلغوا 
النكاح فإن آنستم منهم رشداً فادفعوا إليهم أموالهم: (النساء 1). وحتى في 
حالات كتابة الدين وما أشبهه. فعلى الولي أن يكتب أو يملى عن السفيه 
والضعيفء لقوله تعالى: «فإن كان الذي عليه الحق سفيها أو ضعيفاً أو لا 
يستطيع أن يمل هو فليملل وليه بالعدل» (البقرة 585). 


)١(‏ رواه أحمدء وابن حبانء والترمذي. 

(9) مختصر صحيح مسلم حديث رقم 51417. 

(*) رواه الترمذي وأبى داود. 

(4) البخاري/ مظالم, مسند الإمام أحمد : 7/ 15. 


١ / 


أدى ذلك إلى القتل أو القتال. 
وفي مشروعية(١)‏ رد المعتدي على المال» ومجازاة من يقتل دون ماله 
الحراية. 
حد السرقة : 
يقول الله تعالى: «والسارق والسارقة فاقطعوا أيديهما جزاء بما كسبا 
نكالا من الله والله عزين حكيم» (المائدة8؟). 
قرأ الجمهور «والسارق» بالرفععء قال سيبويه: والمعنىء وفيما فقرض 
عليكم السارق والسارقة. فالرفع على الابتداء والخير محذوف, وقيل: الرفع 
فيهما على الابتداء., والخير «فاقطعوا أيديهما» واقترن بالقاء لذن أل بمعنى الذي 
والاسم الموصول يضمن معنى الشرط. 
وذكر الألوسي., أت «فاقطعواأ» جواب شرط محذوف؛ إن أردتم حكم 
ويمكن أن يكون التقدير ‏ عندي ‏ : والسارق والسارقة إن توفرت 
تتروظ إقافة الحن فليهنا فاتطعواء.. وقرىة بالقصب عل تقزين اقظعوا السارق 
والسارقة... 
بالجمع تقتضي القسمة آحاداً. فيدل التركيب على أن كل سارق تقطع منه يد 
واحدةء هي اليد اليمنى لغير مقطوعها؛ للإجماع على ذلك. 
وذكر القرطبي في تفسيره: 7/1 , أن اين العربى قال: وهذا بناء على 


)١(‏ سبق القول بأن دفع الصائل على النفس واجبء ولكن دفع الصائل على المال حق 


١١6 


قوله أيديهما إلى أربعة. وهي جمع في الإثنين. وهما تثنية. فيآتي الكلام على 
فصاحته. وثنى الضمير ليعود على الذكر والأنتى. 


وذكر الله السارقة ‏ مع أن لفظ السارق يشملها من قبيل التغليب 
وحسبما جرى عليه لسان الشرع ‏ مبالغة في الزجرء ولثئلا يظن أن هذا الحكم 
لا يشملها لأننا نعاملها كما أمرنا الله بالرفق. 
لأن شهوة الرجل في حب المال والحرص على حياته أقوى من شهوة المرأة. فكان 
حدوث السرقة منه أكثر. وشهوة المرأة في الجانب الجنسي أقوى من شهوة 
الرجل» وهي المتحملة للعبء الأكبر في جريمة الزنا بإثارتها للرجال بأي لون 
من ألوان الإثارة. كشفاًء أو تبرجاً؛ أو غناء أو اختلاطاً. وكذلك. فإن ضرر المرأة 
بالزنا أبلغ. وعارها به أشنع؛ فلزم أن تذكر أولاً. 
ويشهد لهذا أن عقوبة الزنا في أول أمرها إبان نزول التشريع كانت على 
المرأة أشدء حيث تحبس في البيت حتى تموت أو يجعل الله لها مخرجاء وأما 
الفاحشة من نسائكم فاستشهدوا عليهن أربعة منكم فإن شهدوا فأمسكوهن 
ف البيوت حتى يتوفاهن الموت أو يجعل الله لهن سبيلاً واللذان يأتيانها 
منكم فآذوهما فإن تابا وأصلحا فأعرضوا عنهما إن الله كان تواباً رحيماً» 
(النساء .)١ ١06‏ 
فالآية الأولى في النساء عموما: ثيبات وأبكاراء والثانية في الرجال عموماء 
وهذا رأي مجاهد وهى مروي عن ابن عباسء وقد تحمس لهذا الرأي أبى جعفر 
النحا س(١).:‏ والتثنية في الآية الثانية لتشمل النوعين من الرجال: الثيب 
والبكر. 
ويرى الحجصاص١(؟)‏ أن التثنية فيها تشمل الذكر والأنثىء وأن المرأة 
بالنعال: أما الرجل فليس له إلا الأذى. 


60 الناسخ والمنسوخ لأبي جعفر النحاس .5١ ١‏ 
)١(‏ أحكام القرآن .١77/57‏ 


لحيل 


ويقرر الفقهاءء بناء على الآية الكريمة وفعل الرسول يَكيةِ أن السارق - 
متى توفرت شروط معينة ‏ تقطع يده اليمنى» فإن سرق ثانية قطعت رجله 
اليسرىء ثم يده اليسرىء ثم رجله اليمنى, ثم يحبس بعد ذلك ويعزر. 


وقال الإمام علي كرم الله وجهه ‏ وابن عباس رضوان الله عليهما: لا 
قطع بعد الثانية وإنما يحبس ويعزرء وهى قول أبي بكر الصديق وعمر رضي 
الله عنهما ‏ بعد رجوعهما إلى قول علي. وهو رأي أبي حنيفة وأبي يوسف 
وزفر ومحمد وبه قال الزهريء وحماد بن أبي سليمان وأحمد بن حنبل(؟). 
وروي البيهقي عن على - كرم الله وجهه أنه قال في السارق للمرة 
الثالثة: إن قطعت يده فبأي شيء يتمسح وبأي شيء يأكل. وإن قطعت رجله 
فعلى أي شيء يمشيء إني لأستحي من الله("). 
وقد انتصر الجصاص لهذا الرأي حيث قال: جاء قطع اليد اليمنى عن 
طريق التوقيف والرجل اليسرى بالاتفاق» واختلفوا بعد ذلك في اليد اليسرىء فلم 
يجز قطعها مع عدم الاتفاق والتوقيف: إذ غير جائز إثيات الحدود إلا من أحد 
هذين الوجهين. 


ودليل آخرء وهو اتفاق الأمة على قطع الرجل بعد اليد وفي ذلك دليل على 
أن اليد اليسرى غير مقطوعة أصلاً؛ لأن العلة في العدول عنها إلى الرجل اليسرى 
هي إبطال منفعة الجن سس( 5 ). 


وذكر ابن العربي عن عطاء أنه تقطع يمين السارق خاصة:, ولا يعود عليه 
القطع. ثم قال: وأما قول عطاء. فليس على غلطه غطاءء فإن الصحابة قله قالوا 
خلافة(0). 


.١ 77/51 الجامع لأحكام القرآن‎ )١( 

(") المرجع السابقء أحكام القرأن للجصاص ”77/7 5. 
(؟) سبل السلام 5//”. وموسوعة فقه عمر 585. 
() أحكام القرآن للجمصاص 677/7. 

(5) أحكام القرآن لابن العربي .1١7/5‏ 


١٠ 


والقول بتعزيره بعد الثانية إن سرقء قول ترتاح النفس إليه: كي نبقى له 
يدا ورجلاً حتى لا يصبح عالة بالكلية. ولعل ذلك لم يحدث؛ لأن السارق 
تازجوهق الوه الأول 

ولقد أرجف الممطلون حول هذا التشريعع. وتصوروا أنفسهم أرحم 
بالإنسان من خالقه؛ء وقالوا: إن قطع الأيدي والأرجل تشويه للإنسان المكرم؛ 

أن نعالجهم نفسياً واجتماعياً حتى نصرفهم عن هذه الجريمة. 
إبطال هذه الشيهة : 

وللرد على هذه الشبهة أعرض هذه الحقائق : 

١‏ جبلت النفس على حب المال وحيازته بأي طريقء فلابد من رادع 
حتى لا يعتدي امرق على مال غيره. 

” - لقد كان هذا الردع بقطع اليد لما يأتي : 
ستحرمه الأداة التى يحصل بها البشيء الذي بحية., فإنه سيمتنع عن السرقة., 
فالعاقل لا يرضى بكسب مرة مقابل الحرمان المستمر. 

(ب) إن اليد والرجل - كما يقول ابن القيم ‏ كالجناح للطائرء والسرقة 
يقوم بها مرتكبها خفية؛ معتمداً على أجنحته؛ فكان لابد من قص جناحه حتى لا 
يعود لمثلها. 

(ج) إن اليد هي التي تباشر السرقة(١).‏ واليد الخائنة بمثابة عضو 

فاسد يجب بتره ليسلم المجتمعء: والتضحية بالجزء من أجل الكل أمر وأجب. 


(1) وقد علل القرطبي في تفسيره ١75/7‏ عدم قطع الذكر في الزنا مع مواقعة الفاحشة 
به بثلاثة أمور: ١‏ أن للسارق مثل يده التي قطعت. "- أن قطع اليد زجر للمحدود وغيره 
واليد ظاهرة ترى. "- أن قطع اليد لا يمنع النسل بخلاف قطع الذكر. 


١١ 


كانت في الشرائع السابقة, واعتبر الرسول كَكلْهُ عدم تطبيق ذلك على جميع 
الناس على حد سواء ‏ سبباً من أسباب الهلاك. حيث يقول صلوات الله وسلامه 
عليه: «إنما أهلك الذين من قبلكم أنهم كانوا إذا سرق فيهم الضعيف أقاموا عليه 
الحدء وأيم الله لى أن فاطمة بنت محمد سرقت لقطعت يدها»(١).‏ 
وقال ابن العربي("): تكلم الناس في قطع السرقة؛ هل هو شرعنا خاصة, 
أم شرع من قبلنا؟ فقيل: كان شرع من قبلنا استرقاق السارق ‏ لقوله تعالى: 
بوقالوا جراؤه من وجد في رحله فهو جزاؤه كذلك نجزي الظالمين» (يوسف 
). فهذا يفيد أن شريعة يعقوب عليه السلام كانت كذلك ‏ وقيل: كان ذلك إلى 
عهد موسى عليه السلامء فعلى الأول يكون القطع في شرعنا ناسخاً للرق؛ وعلى 
الثاني يكون توكيدا له. وهذا مايرجحه الحديث الشريف الذي أخرجه 
مسلم. 
؟ إن القطع كان معمولاً به في الجاهلية» فأقره الإسلام مع زيادة 
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شروطه. 

وأول من قطع الأيدي في الجاهلية قريشء قطعوا رجلاً يقال له (دويك) 
مولى لبني مليح بن عمر بن خزاعة: كان قد سرق كنز للكعبة. 

ويقول القرطبي: وأول من حكم بالقطع في الجاهلية: الوليد بن المغيرة, 
فأمر الله بذلك في الإسلام. 

4 -إن القطع لا يكون إلا بشروط؛ منها ما يتعلق بالفعلء ومنها ما يتعلق 

باللآل المسدروق»«ومتها ما يتعاق بالسارى: 

(أ) ما يتعلق بالفعل؛ لابد أن يكون سرقة, وهي أخذ المال خفية من 
وذلك لندرة هذا بالنسبة للسرقة, ولإمكان رده بوساطة ولاة الأمر لمعرفة فاعله. 

(ب) ما يتعلق بالمال : 


.١187/1١١ صحيح مسلم بشرح النووي:‎ )١( 
.5148/57 (؟) أحكام القرأن‎ 


سرقة لحوم الأضاحي مثلاً؛ لأنه لا يجوز تملكهاء ولا في الخمر والخنزير 
وأدوات الميسر؛ لأن الله حرم ملكيتهاء والانتفاع بها وحرم بيعها وأخذ العوض 
عنها. 
" -أن يكون مملوكاًء فلا قطع في مال مشاع لا مالك له. 
" أن يكون في حر ز مثله, فلا قطع في أخذ مال قصّر صاحبه في 
: -أن يبلغ نصاباء وهى ربع دينار من الذهب. أو ثلاثة دراهم من 
الفضة عند فقهاء المدينة» وعشرة دراهم عند أكثر فقهاء العراق. 

وسبب الاختلاف هو تفاوت ثمن المجن الذي قطع الرسول يَلْوٌ فيه؛ ففي 
الصحيحين عن ابن عمر رضي الله عنهماء «أن النبي مَإْدْ قطع في مجن قيمته 
على عهد رسول الله يَكِدْدْ كان عشرة دراهم(١).‏ 

والمجن ‏ بكسر الميم وفتح الجيم ‏ الترسء مفعل من الاجتنان وهو 

وجاء في سبل السلام: :.١15/5‏ أن ابن العربي قال: ذهب سفيان الثوري 
مع جلالته في الحديث إلى أن القطع لا يكون إلا في عشرة دراهم, وذلك أن اليد 
عند الجميعء: فيتمسك به ما لم يقع الاتفاق على دون ذلك. 

والذي ترتاح النفس إليه ‏ نظراً لكثرة الأموال في زماننا هذا وتدني قيمتها 
-أن يعتبر ثمن المجن في كل عصر ومصر هو النصاب الذي يجيز القطع. 

ه _ألا يكون للسارق أية شبهة في ملكية هذا المال» فلا قطع إذا سرق 
أحد الشركاء شيكاً من مال الشركة. ولا في الوارث إذا سرق من موروثهء ولا في 
أحد الزوجين إذا سرق شيئأ من مال الآخر. 

(ج) ما يتعلق بالسارق : 

١‏ أن يكون بالغاً عاقلاً مختاراًء فلا قطع لصبي ولا مجنونء ولا مكره. 

" آلا يكون أصلاً أو فرعا لصاحب المال. 


.١19/5 : سيل السلام‎ )١( 


١غ”‎ 


دادل من قطع الأيدي في الجاهلية قريشء قطعوا رجلاً يقال له (دويك) 
مو لبني مليح بن عمر بن خزاعة. كان قد سرق كذر) (إكى + 1 
ويقول الة : : قطع و 4 
0 لقرطبي وأول من با في الجاهلدة, | المقفرة 
فامر الله بذلك في الإسلام. 3 قنك 00 جمس 
شروط القطع : 
* -إن القطع لا يكون إلا شروط؛ م: تعلق بالة : 
: #تروط: منها ما يتعلق بالفعل» و ما يتعلق 
بالمال المسروق, ومنها ما يتعلق بالسارق: ال 
6ع بشفل لفطل لبد أن كي سرقية رجن اقل داق ون ا 
(ب) ما يتعلق بالمال : 


)0( صحيح مسلم بشرح النووي: 8/1١‏ 
(؟) أحكام القرآن 8/1 1. 


وصدق الله العظيم؛ فهذا الحد مجازاة للسارق على ما اقترف من إثم وتنكيلاً به 
وخزيا له حتى لا يعود لمثلهاء والله سبحانه عزيز لا يغلب. حكيم فيما قضى 


وفعل. 
قبول توبة السارق : 


يقول الله تعالى في الآية التالية: #فمن تاب من بعد ظلمه وأصلح فإن 


)١(‏ موطأ الإمام مالك 417 باب القضاء في الضواري. 
(") أنظر - كذلك ‏ المغني ,١177/9‏ والمحلي ١١/547؟,‏ وموسوعة فقه عمر 5/17. 


١: 


وأصلح: أي كف عن المعاصي بالكلية» فإن الله يقبل منه توبته. ويغطي ما كان 
منه من عصيان ‏ كأنه لم يكن لأنه سبحانه شديد الرحمة يعباده المؤمنين. 
وهذا شيء اتفق العلماء عليه. ولكنهم اختلفوا فيمن تاب قبل إقامة الحد عليه, 
أيسقط الحد عنه؟ 
فقال عطاء وجماعة: يسقط بالتوبة قبل القدرة عليه, كما قاله بعض 
الشافعية وعزاه إلى الشافعي. وتعلقوا بقوله تعالى: «إلا الذين تابوا من قبل أن 
تقدروا عليهم# (لمائدة ,)١:4‏ وذلك استثناء من الوجوب فوجب حمل جميع 
الحدود عليه .)١(‏ 
وقال القرطبي ‏ أيضاً ‏ : قال علماونا: هذا بعينه دليلنا: لأن الله سبحانه 
وتعالى لما ذكر حد المحارب قال: إلا الذين تابوا من قبل أن تقدروا عليهم» 
وعطف عليه حد السارق وقال: «#فمن تاب من بعد ظلمه وأصلح فإن الله 
يتوب عليه#4 فلو كان مثله في الحكم ما غاير الحكم بينهما. 
وقد رد ابن العربي(") على ذلك بأن السارق أو الزاني ليسا كالمحارب, 
لأنهما و اقتضنة السلفين: اما التحاري: سكو بتقنسة حار ىه بس أكتجة: يتتقر 
الإمام معه إلى الإيجاف بالخيل والركاب. 
وهذا في الحقيقة معنى دقيق, فالمحارب حين يستسلم وهو في منعة يكون 
ذلك دليل صدق تويته. أما السارق فلا نعلم صدق توبته؛ لأنه ربما يكون 
متظاهراً مخادعاً. وفي ذلك ما يغري ضعاف النفوس بالسرقة؛ طمعاً في أن يفلت 
من القبض عليه: وإذا قبض عليه فإنه يتظاهر بالتوبة. كما أن توبة قاطع 
الطريق لا تسقط عنه عقوبة الجرائم التى ارتكبهاء غاية ما هنالك أنها تنقل 
العدوان على النفس وما دونها إلى دائرة القصاص. 
وإذا أثبت أن الحد لا يسقط بالتوبة» فالتوبة مقبولة والقطع كفارة له. 


ويبقى في الحديث عن السرقة. أقوال العلماء في رد المال المسروق أو 
ضمانه إن عدم: واشتراك الجماعة في السرقة. وسرقة من كانت يده مقطوعة 


.١78 ,١75 /7 : الجامع لأحكام القرأن‎ )١( 


١6 


وسرقة ما قطع فيه وما إلى ذلك. فارجع في ذلك إن شتت إلى: الجامع لأحكام 
القرآن للقرطبى: ١597/57‏ وما بعدهاء وأحكام القرآن للجصاص: 5١5/7”‏ وما 
بعدهاء أحكام القرآن لابن العربي: 705/7 وما بعدهاء المغني لابن قدامة: 
٠١/9‏ وما بعدهاء المحلي لابن حزم: 7١95/١١‏ ومابعدها. 0 


حد الحراية : 
ومن قبيل صيانة الأنفس والأعراض والأموال حرم الله الحرابة وشدد 
النكير على مرتكب هذه الجريمة؛ حيث يقول سبحانه: «إإنما جزاء الذين 
يحاربون الله ورسوله ويسعون في الأرض فساداً أن يقتلوا أو يصلبوا أو 
تقطع أيديهم وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرض ذلك لهم خزي في 
الدنيا ولهم في الآخرة عذاب عظيم إلا الذين تابوا من قبل أن تقدروا عليهم 
فاعلموا أن الله غفور رحيم» (المائدة '", 5 "). 
المناسبة :26 لقد نص الله عز وجل في الآية السابقة على تغليط إثم قاتل 
النفس بغير قتل نفس أو فساد في الأآرض: #من أجل ذلك كتينا على بني 
إسرائيل أنه من قتل نفساً بغير نفس أو فساد في الأرض فكأنما قتل الناس 
جميعا4ه (لمائدة 7"), ثم بين هنا نوع الفساد الذي يوجب القتل؛ لأن بعض 
الفساد لا يوجبه؛ كشهادة الزور والسرقة وزنا غير المحصن مثلاً. 


سيب الدزول : 
أخرج ابن جرير في تفسيره: 2*1/57 عن ابن عباس أن ذلك نزل في قوم 
وأرجلهم من خلاف. 
وأخرج عن عكرمة والحسن البصري أنهما قالا: نزلت في المشركين. فمن 
تأن كيم ذل القدرة عليه لميكلن للسلف: عليه سبيل: 
وأخرج - كذلك ‏ عن أنس أن ذلك نزل في رهط من عكل وعرينة. 


اللؤلؤ والمرجان حديث رقم ٠١87‏ عن أنسء أن نفراً من عكل ثمانية قدموا على 


١1 


رسول الله عَيِدِ فبايعوه على الإسلام. فاستوخموا الأآرض فسقمت أجسامهم 
فشكوا ذلك إلى رسول الله يَكِْدُ قال: «أفلا تخرجون مع راعينا في إبله فتصيبون 
من ألبانها وأبوالها»؟ قالوا: بلى» فخرجوا فشربوا من ألبانها وأبوالها قفصحواء 
اثارهم, فأدركواء فجيء بهم2 فأمر بهم فقطعت أيديهم وأرجلهم., وسمر أعينهم, 
ثم نيذهم في الشمس حتى ماتوا». 
يحتاج إلى الأدوية الجالبة التي فيها إطلاق معتدل» وإدرار بحسب الحاجة, 
وفي رواية مسلم عن أنس, أن النبي وَلْوٌ سمل أعينهم لأنهم سملوا أعين 
الرعاء .)١(‏ 
وقد قال الإمام الرازي في تفسيره: ::١5/١١‏ هذه الآية نزلت في قطاع 
الطريق من المسلمين. وهذا قول أكثر الفقهاءء قالوا: والذي يدل عليه أنه لا يجوز 
حمل الآية على المرتدين ‏ من وجوه: 
أحدهاء أن قتل ‏ المرتد لا يتوقف على المحاربة ولا على إظهار الفساد 


ثانيها : لا يجوز الاقتصار في المرتد على قطع اليدء ولا على النفىء والآية 


ثالثها : أن الآية تقتضي سقوط الحد بالتوبة ‏ قبل القدرة ‏ والمرتد 
وقال ابن العربي في أحكام القرآن: 7/ 045: يبعد أن تكون في المشركين؛ 
لأن الكفار لا يختلف حكمهم في زوال العقوبة عنهم بالتوبة بعد القدرةء. كما 
يسقط قيلهاء وقد قيل للكفار: «#قل للذين كفروا إن ينتهوا يغفر لهم ما قد 
سلف (الأنفال 58). 
)١(‏ السمل أو السمر: كحل العين بحديدة محمية. 


١ 7 


إن محاربة الله عز وجل على الحقيقة مستحيلة في حقه تعالى؛ لعموم 
الجهة. وهي محال على الله تعالى. ومحاربة الرسول يك في حال حياته على 
وعير سبحانه بنفسه العزيزة عن أوليائه؛ إكباراً لإذايتهم وتشنيعا 
للعدوان عليهم. وهذا مثل قوله سبحانه: 98إن الذين يؤذون الله ورسوله 
لعنهم الله في الدنيا والآخرة» (الأحزاب /ا0). 
الناسء ولذا يسمون أيضاً بقطاع الطرقء وفي هذا منع للناس من مزاولة 
أعمالهم, مما يترتب عليه هلاك الزراعة والأنعام؛ مصداقاً لقوله تعالى: «وإذا 
الفساد» (البقرة 5 .)3١‏ 
متى يسمى الساعي بالفسادن محارياً؟ : 
لا خلاف بين العلماء أن الذي يفعل ذلك في الخلاء بعيداً عن العمران 
والغوث يسمى قاطع طريق ولكنهم اختلفوا فيمن يفعل ذلك في العمران. 
فقد نقل القرطبي عن سفيان الثوري وإسحق والنعمانء أن ذلك لا يكون 
محاربة؛ لأن المجنى عليه يدركه الغوث»: وقد روي عن مالك مثل هذا. 
المصر أو في المنازل والطرق وديار أهل البادية والقرى سواء. وحدودهم واحدة. 
وذلك لإطلاق الآية. ولأن من يفعل ذلك في العمران يكون أشد عتوأ ممن يفعله 
خارحه. 
وجاء في أحكام القرآن لابن العربي: 017/7: قال مالك: والمستتر في ذلك 
والمعلن بحرابته سواء. والمحتال كالمحاربء وهو الذي يحتال في قتل أى أخذ مال 


١ 


فأطعمه سما أو قتله, أو نال عرضاً, فإنه يقتل حدا. 
قال القرطبي: ومثل ذلك العصابات التي تعودت السطو على المركبات 
ماذا تفيد «أو» في الآبة الكريمة؟ : 
قال جماعة من السلف(١)‏ والمالكية: هي للتخييرء فالإمام مخير فيهم بين 
هذه العقوباتء وإن لم يقتلوا أى يأخذوا مالاً. وذلك؛ لظاهر الآية؛ فالواو 
الحقيقي. وجاء في القرطبي عن ابن عب س(") ‏ رضي الله عنهما ‏ قوله: ما كان 
في القرآن «أو» فصاحيبه بالخيار. 
وهناك جماعة أخرى من السلفء والأوزاعيء والشافعي يقولون("): 
العقوبة على قدر الجناية؛ لأن الآأية تدل على ترتيب الأحكام وتوزيعها على ما 
يليق بالجنايات, فمن قتل وأخذ المال قتل وصلبء ومن أخذ المال فقط قطعت 
يده ورجله, ومن أخاف السبيل فقط نفي من الأرضء ويرون أن الآية لا يمكن 
إجراوّها على التخيير؛ لأمرين: 
١‏ أن العقل يقضي أن يكون الجزاء مناسباً للجناية» ولذا فالإجماع على 
أنهم إذا قتلوا وأخذوا المال لا يمكن أن يكون جزاؤهم النفي فقط. 
؟ -إن التخيير يجري على ظاهره إذا كان سبب الوجوب واحدا.ء كما في 
كفارة اليمين» وقطع الطريق متنوعء فلابد أن يكون لكل نوع ما يناسبه: كقوله 
تعالى: وإما أن تعذب وإما أن تتخذ فيهم حسنا قال أما من ظلم فسوف 
نعذبه ثم يرد إلى ربه فيعذبه عذاباً نكرا وأما من آمن وعمل صالحاً فله 
جزاء ١‏ لحسنى وسئقول له من أمرنا يسرا» (الكهف 51/-88). 
)١(‏ منهم أبى ثور وسعيد بن المسيب وعمر بن عبد العزيز ومجاهد والضحاك والنخعي, 
وهو مروي عن ابن عباس. الجامع لأحكام القرآن 5/ .١67‏ 
(؟) أخرجه الطبري عنه في تفسيره 7/ ,7١5‏ والنحاس في الناسخ والمنسوخ 578. 


١ 4 


ويرى الأحناف أن الآية على التخيير فيمن قتل وأخذ المال فقط؛ فالإمام 
مخير فيه بين قطع اليد والرجل ثم القتلء أى قطعهما والصلبء أى الصلب فقط. 
أما من قتل فقطء فله القتلء ومن أخذ المال فقطء فله القطع من خلاف. ومن 
أخاف السبيل فقطء فله النفي من الأرض .)١(‏ 
ويشهد للرأي القائل بأن «أو» للتنويع ما روي عن أنس رضي الله عنه 
من أنه لما ستل عن معنى الآية قال: نزلت في العرنيين» ثم قال: فسأل رسول 
الله يَكِْكُ جبريل عليه السلام عن القصاص فيمن حارب؛ فقال: من سرق مالا 
والذاف الصميل ق تتام :وده مسر تق ور جل بإبضافه» ومن فق اله ومن قتل 
وأخاف السبيل واستحل القفرج الحرام فاصليه(؟). 
والتشديد أو التضعيف في: «يقتلوا أو يصلبوا أو تقطع4 أفاد تأكيد 
تنفيذ الحدء فلا يسقطه عفو المعتدي عليه ولا عفى أوليائه. وأفاد كذلك التكثير 
أي تكثير حدوث الفعلء لأن الحرابة غالبا ما تكون في كثرة؛ والنفي من الأرض 
يكون بالإبعاد عن موطن الجريمة؛ وبتعقبهم في كل بلد يلجأون إليه ليهربوا منه 
العتره: كن كضييوا ندل الوحفة وقكير قاويهم بالطارنة وركيو رن ا اتحدسن 
أحياناً. 
أيشترط في الجماعة أن يأخذوا من المال ما لى وزع عليهم خص كل واحد 
منهم قيمة النصاب؟ 
قال القرطبي في تفسيره: 157/1: قال ابن خويز منداد(؟): ولا 
يراعي في المال الذي يأخذه المحارب نصاباً كما يراعي في السارقء وقد قيل؛ 
يراعي في ذلك النصاب؛ ربع دينارء قال ابن العربي(؛): قال الشافعي 
وامصحابالزات: لا يط من قطاع الارمى الاامن احد فقون ها تقطن د 
السارق. 


.5 ٠5 .5 ١ 8 أحكام القرآن للحجصاص‎ )١( 
صح سنده.‎ 
(؟) جاء في البرهان: ه ”7/ 55", أنه من علماء المالكية. تلميذ الأبهريء من أهل البصرة,‎ 


(5) أحكام القرآن : .5١١/5‏ 


١ 


ولعل حجتهم أن الرسول وَكْةْ أمر ألا تقطع يد السارق إلا إذا سرق 
نصاباًء ولا بأس بمعاملة قاطع الطريق بمثل معاملة السارقء: كما أن عدم بلوغ 
المال المسروق نصاباً شبهة يدفع بها الحد. 


وقال مالك: يحكم عليه بحكم المحاربء وانتصر ابن العربي لهذا الرأي 
بقوله: إن الله عز وجل وقت على لسان نبيه يكو القطع في السرقة في ربع دينار, 
ولم يوقت في الحرابة شيئأء بل ذكر جزاء المحارب. فاقتضى ذلك توفية الجزاء 
لهم على المحاربة عن حبة؛ فإذا أردت أن ترد المحاربة إلى السرقة. كنت ملحقا 
الأعلى بالأدنى: وذلك عكس القياس. 


وكيف يصح أن يقاس المحارب ‏ وهو يطلب النفس إن وقى المال بها 

على السارق وهو يطلب خطف المالء» فإن شعر به فرء حتى إن السارق إذا دخل 
بالسلاح يطلب المال» فإن منع منه أى صيح عليه وحارب عليهء فهو محارب 

يحكم عليه بحكم المحارب(١).‏ وعلى ذلك فمجرد الحرابة أى الخروج على النظام 
كاف في إنزال الحد عليه. 

«وذلك لهم خزي ف الدثيا ولهم قُ الآخرة عذاب عظيم * (الماكدة ؟3). 

لشناعة المحاربة وعظم جرمهاء لما فيها من قطع الطريق وسد سبيل 
الكسب على الناس لأن عمادها الضرب في الأرض لقوله تعالى: إوآأخرون 
يضريون في الأرض يبتغون من فضل الله (المزمل  )٠١‏ شدد الله النكير 
على مرتكبها؛ إذ سماه محارباً لله ورسوله. وضاعف له العقوبة في الدنياء 
ووعده بالعذاب العظيم في الآخرة. 
ومستثناة من حديث عبادة الذي قال فيه رسول الله م24: «فمن أصاب من ذلك 
شيئاً فعوقب به في الدنيا فهو كفارة له»(7). ومن قوله:« فالله أعدل من أن 
يثني عقوبته على عبده» (3). 


.١65 /5 الجامع لأحكام القرآن‎ )١( 


(؟) صحيح مسلم بشرح النووي : .5717/1١١‏ 
(؟) مسند الإمام أحمد : .55/١‏ 


ويحتمل أن يكون الخزي لمن عوقب أي أقيم عليه الحدء والعذاب العظيم 
في الآخرة لمن لم يقم عليه الحدء أى أن يكون العذاب في الآخرة لمن أقيم عليه الحد 
دون توبةء على أن الوعيد في الآخرة مشروط بالمشيئة: لقوله تعالى: «إن الله لا 
بغفر أن شرك به ويغفر ما دون ذلك لمن بشاء» (النساء 54). 
توبة قاطع الطريق : 
ومن رحمة الله عز وجل بعباده. ومن قبيل تشجيع العصاة على ترك 
المعصية وتحبيبهم في الطاعة والاستقامة:؛ أن فتح الله لهم باب التوبة, حيث 
يقول سبحانه: «إلا الذين تابوا من قبل أن تقدروا عليهم فاعلموا أن الله 
غفور رحيم» (المائدة 6 ؟). 
والآية الكريمة تفيد سقوط حق الله عنهم,: ولكنها لا تسقط حقوق 
الآدميين» ولا تسقط حد الزناء ولا تعفي من رد الأموال إلى أربابهاء ويشهد لذلك 
ختام الآية. هذا بشرط أن تكون التوبة قبل القدرة عليه؛ وأما من تاب بعد القدرة 
عليه. فظاهر الآية أن التوبة لا تنفع وتقام عليه الحدود. 
وهذا هو الصواب لاتهامهم بالكذب في توبتهم والتصنع فيها عندما تنالهم 
يد الحاكم, فما أشبههم بمن يتوب عند الغرغرة: كما أن في قبول توبتهم عندئذ 
تعطيلاً للحدود. وتشجيعاً للعصيان, فللواحد أن يقطع الطريق؛ يسلب ويفسد 
طالما أن يد الشرطة لم تنلهء وإذا نالته فكل ما عليه أن يظهر التوبة ليفلت من 
العقاب. 
ويقول القرطبي في تفسيره: :١158/1‏ إن الشراب والزناة والسراقء إذا 
كابوا واخناهوا وعرف. ذلك متهم كم رفعرا إل الإماع قلا يتيفى له أن محافد: 
وإن رفعوا إليه فقالوا: تبنا لم يتركوا. 


الفرق بين قاطع الطريق وغيره من مرتكبي الجرائم : 


وقد يقال:إن قاطع االطريق قد ارتكب جرائم لها عقوبتهاء فلماذا لم 
يعامل معاملة القاتل والسارق والزانى؟. 


والجوابء أن ذلك معترف بالشريعة وأحكامهاء ولذا فإنه يستخفىء وغالباً 
ما يكون بمفرده. فهو ضعيفء أما هذا فإنه متمرد على الشريعة وعلى أحكامها - 


١ * 


من غير إنكار لها وغالباً ما يكون في جماعة؛ فهو في قوة. فناسب أنه يكون 
عقابه مضاعفاً زجراً له عن العصيان والتمرد. 
حفظ العقل : 
العقل نعمة : 
إن العقل أجل نعمة أنعم بها الله على الإنسانء وهو أعظم ميزة له على 
سائر الحيوان؛ به يمير بين الخير والشرء والنفع والضرء وبه يتمكن الإنسان من 
القيام بدوره في الحياة, على النحو الذي أراده الله. وهى خيار الإنسان وخالصه 
الألباب (البقرة 1١)ء‏ فالألباب جمع لب وهو العقل. وسمي في القرآن كذلك 
بالحجر؛ لأنه يحجر صاحبه عن فعل ما يشين» ويمنعه من ارتكاب الآثام, يقول 
سبحانه: «إوالفجر وليال عشر والشفع والوتر والليل إذا يسر هل في ذلك 
قسم لذي حجر» (الفجر ١‏ -6). 
ويسمى أيضاً بالعقل؛ لأنه يعقل صاحبه عن فعل السوء يقول سبحانه: 
«إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون* (الرعد 5). 
وسميت العقول بالنهى : جمع نهية؛ لأنها تنهى النفس عن القبائح. يقول 
سبحانه: «إن في ذلك لآبات لأولي النهى» (طه : 0). 
أهميته: 
بالعقل تكتسب المعارف والعلومء فالمرء منا يولد لا يعلم شيئاء ثم يتلقى 
العالمين» وقد بين الحق سبحانه لنا هذه النعمة الجليلة في قوله: #والله أخرجكم 
من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئاً وجعل لكم السمع والأبصار والأفئدة 
لعلكم تشكرون* (النحل .)١8‏ 
ولذا فهى مناط التكليف. فمن لم ينضح عقلهء أى من فقده لا يعد مكلفاً؛ 
لقوله يَكْةِ «رفع القلم عن ثلاث: عن النائم حتى يستيقظء وعن الصغير حتى 
يكبر. وعن المجنون حتى يعقل أو يفيق»(١).‏ 


ذم من لا يستعمله : 
وحيث إن العقل هبة الله للإنسانء به يتمير عن الحيوان» فقد ذم الله من 
لا يستخدم هذه النعمة فيما خلقت له؛ لأنه بذلك سيصبح كالأنعام بل أشد منها 
ضلالاً. لأنها وإن كانت بدون عقل إلا أنها تؤدي الغرض الذي من أجله خلقت 
وتنزجر إذا زجرت - كما توعده بسوء المصيرء حيث يقول سبحانه وولقد 
ذرأنا لجهنم كثيراً من الجن والإنس لهم قلوب لا يفقهون بها ولهم أعين لا 
يبصرون بها ولهم أذان لا يسمعون بها أولئك كالأنعام بل هم أضل أولئك 
هم الغافلون» (الأعراف .)١79‏ 
والآية الكريمة تشير إلى تعطل الحواس حين يكون القلب في غفلة» وحين لا 
يعى المرء العبرة مما شاهد وحين لا يستجيب لما سمع. 
وهؤلاء الذين لا يعقلون هم شر الدوابء. لقوله تعالى: «إن شر الدواب 
عند الله الصم البكم الذين لا يعقلون» (الأنفال 7؟). 
استعمالهم عقلهم كما أخيرنا سبحانه وتعالى بقوله: إوقالوا لو كنا نسمع أو 
نعقل ما كنا في أصحاب السعير» (الملك .)٠١‏ 


وجوب المحافظة عليه : 
لهذا كان من مقاصد الشرع الحنيف صيانة العقل والمحافظة عليه. وذلك 
يتجريم من يحاول إذهابه أو ستره: سواء أكان ذلك بالتعزيب أى بتناول 
العقاقير أى المسكرات؛ فمن عذب إنساناً عن طريق جلسات كهربائية حتى أفقده 
عقله, أو قلل من قدراته. فهى معتد يقتص منه بمثل ما فعل لما سبق من أيات 
القصاصء وكذلك من يعطيه عقاقير تفقده العقل أى تقلل من قدراته. 
ومن يتناول ما يذهب بالعقلء فهو أثم قد سن له الشرع حدأ معروفاً. 


تحريم المسكرات : 
لقن قوم اللةخة ويحل: كرما وقد [ل زوق التحكل :وتسم مده الاقعاء 
قاللساق الشترع السكرات وسمكت كتذلكء لأدها تهيز لفقل اق تميس كما 3 
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قوله تعالى: «إنما سكرت أبصارنا»4 (الحجر )١5١‏ أي حبست عن النظر 
وحيرت أى غطيت وغشيت وتسمى أيضاً بالخمرء لأنها تخمر العقل أي تستره. 
الشرائع .)١(‏ 
التدرج في التحريم : 
وقد مر تحريم الخمر في شريعة الإسلام بعدة مراحلء وذلك من باب 
التدرج في التربية حتى يسهل على النفس الإقلاع عما اعتادت عليه أزماناً طويلة. 
فأول إشارة في القرآن الكريم عنها جاءت في قوله تعالى في سورة النحل: 
إومن ثمرات النخيل والأعناب تتخذون منه سكراً ورزقاً حسناًي4 11). 
وقد ذكر القرطبي في تفسيره: ١‏ عن ابن جبير والنخعي والشعبي 
وأبي ثورء أن المراد بالسكر الخمرء وبالرزق الحسن ما يوؤكل ويشرب حلالاً من 
هاتين الشجرتين وقال: إن هذا هو المشهور في اللغة. 
قال الفخر الرازي في تفسيره : :148/7٠١‏ إنه سبحانه وتعالى نبه في هذه 
الآية أيضاً على تحريمهاء وذلك لأنه ميز بينها وبين الرزق الحسن في الذكر, 
فؤيكن آلآ مكوق السكروز قا حسنا. 
وقال الألوسي في تفسيره: :168١/1١5‏ ولعل عدم وصف السكر بما وصف 
به ما بعده؛ لعلم الله تعالى أنه سيكون رجساً يحكم الشرع بتحريمه. 


ثم نزل بعد زذلك: ويسئلوتك عن الخمر والميسر» ثم لا تقردوا 
الصلاة وأنتم سكارى4 ثم «ادا أيها الذين أمنوا إنما الخمر والميسر». 
أيات(3) - ثم ذكر أية النحل ‏ فكان المسلمون يشربونهاء ثم إن عمر ومعاذا 


)١(‏ وقد ورد في العهد القديم ‏ على الرغم من أنه من صنع اليهود ‏ ما يشير إلى 
تحريمها: سقر اللاويين الإصحاح العاشرء وكذلك في العهد الجديد: ففي رسالة بولس ‏ أحد 
تلامذة المسيح عليه السلام إلى أهل إفسس 18/50: لا تسكروا بالخمر الذي فيه الخلاعة. 

(؟) جاء مثل ذلك بتفسير الطبري: 7577/7 عن الشعبيء إلا أنه قدم أية البقرة على أية 
النحل. 


١ هه‎ 


0 اك الصا الصا وكين يعلمتون أن سم لعز انوع يو ان 
ْ عاتم حجديم كما أخبرنا سبحانه وتعالى بقوله: (وقالوا لو كنا تسمع او 
معقل ما كناف أصحاب السعير)» (الملك .)٠١‏ 

وجوب المحافظة عليه : 


[ْ ذا كان من مقاصد الشرع الحنيف صيانة العقل والمحافظة عليه, وذلك 
0000 ول ا أى ستره, سواء أكان ذلك بالتعذيب أو بتناول 
10 كلد لى السكرات؛ فمن عذب إنسانا عن طريق جلسات كهربائية حتى أفقد 
00 فى قال من قدراته» فهو معتد يقتص منه بمثل ما فعل لما سبق من آيات 
صء وكذلك من يعطيه عقاقير تفقده العقل أو تقلل من قدراته. ْ 
ومن يتناول ما يذهب بالعقل, فهو أثم قد سن له الشرع حدا معروفاً. 


نحريم المسكرات : 
' 0 حم الله عز وجل كل ما يؤدي إلى زوال العقل» وتسمى هذه الأشياء 
ع ن الشرع بالمسكرات وسميت كذلك, لأنها تحير العقل أو تحدسة كما فق 


١6غ‎ 


كما سماف سيمات رن ال ب 
إفاجتنبوا الرجس من الأوثان» (الحج .)5١‏ 
ويقول الرسول يلو «مدمن الخمر كعابد وثن» رواه ابن ماجه عن أبي 
هريرة. ويقول عنها عثمان بن عفان رضي الله عنه: «اجتنبوا الخمر فإنها أم 
الخبائث»(5). 


)١(‏ وقد يكون الباعث على السؤال ‏ كذلك ‏ هو مقابلتها بالرزق الحسن. 
(") وقالوا : لا بركة في شيء إثمه أكبر من نفعه. 
(؟) الأزلام : جمع زلم؛ وهو قطعة من الخشب طولها فتر مسواة كالسهم بدون نصلء 
وكانت ثلاثة: كتب على أحدها: أمرني ربي, وعلى الثاني: نهاني ربيء والثالث مهملء كان 
المشركون يستقسمون بها عند الأصنام. أي يعرفون بها المقسوم الذي لا يعلمه إلا الله, 
فكأنها تشارك الله في علم الغيب. 
(5) المجتبى للنسائي : 4/ .5١65‏ 
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ولشدة خطورة الخمر أمرنا الله باجتنابهاء ويعني هذا تحريم كل شيء 

يؤدي إليهاء شأنها في ذلك شأن الزنا الذي نهانا الله عن الاقتراب منه. ولذا 

حرم الله كل .قا نؤدئ إلى الكمى.ولعق الله الكمن والغاملين فنها» فعن اسن 

وشاربها وساقيها وبائعها ومبتاعها وعاصرها ومعتصرها وحاملها والمحمولة 
إليه وآكل ثمنها .)١(‏ 


هي كل ما خامر العقل وسترهء. أي هي كل مسكرء وقد بين الرسول َل 
ذلك حيث يقول: «كل مسكر خمر وكل خمر حرام» رواه أبو داود. ومنها الييرة, 
نكن علب كم اللةدوجفة جا ان رول الله كاذ اواهسع عن الك وطني د 
الشعيرء أي البيرة. رواه أبى داود والنسائى. 
ومن حكمة الشرع أن ما أسكر كثيره فقليله حرام؛ لأن مقدار الكشرة 
والقلة غير منضبط. والقليل يؤدي إلى الكثير. ولذا صرح الرسول يكو بتتحريم 
قليلها وكثيرهاء حيث يقول: «كل مسكر حرامء وما أسكر الفرق منه فملء الكف 
منه حرام» رواه الترمذي. 
والهورايين» فقد روى الإمام أحمد عن أم سلمة رضي الله عنها أنها قالت: «تهى 
رسول الله يَكْوْ عن كل مسكر ومفتر» أخرجه البيهقي وصحهبه ابن حبان. 


حد السكر : 
لا خلاف بين العلماء في وجوب جلد السكرانء ولكنهم اختلفوا في مقدار 
الحد, فقليل من العلماء(") يرى جلده أربعين. والجمهور على أنه ثمانين, فقد 
كان الشارب يضرب نحوأ من أربعين بالجريد والتنعال على عهد رسول الله عَك 
ومدة خلافة أبي بكر وصدراً من خلافة عمر رضي الله عنهماء ثم حدث أن 
أرسل خالد بن الوليد أبا وبرة الكلبي إلى عمر ‏ رضي الله عنهم ‏ فأتاه وهى في 


600 رواه ابن ماجة والترمذيء وقال: حديث غرديب. 
(1) المغني لابن قدامة : ,١1١/5‏ سبل السلام: 5/ .٠١‏ 
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المسجد ومعه عثمان بن عفان وعلي بن أبي طالب وعبد الرحمن بن عوف 
وطلحة بن عبيد اللهء والزبير بن العوام فقال أبى وبرة لعمر: إن خالداً يقول: إن 
الناس قد انهمكوا في الخمر وتحاقروا العقوبة, فقال عمر: هؤلاء عندك فسلهم, 
فقال علي بن أبي طالب: نرى أن تجلده ثمانينء فإنه إذا شرب هذىء وإذا هذى 
افترى» فاجعله حد الفرية(١).‏ وقال عبد الرحمن بن عوف: اجعله كأقل الحدود 
ثمانين. فضرب عمر ثمانين» وكتب بذلك إلى خالد وأبي عبيدة بن الجراح 
بالشام(؟). 
وإن الذي رجح الثمانين على الأربعين عند عمر هو أن رسول الله صلى 
اللهاعليةبوستلم د كما يقل اق سعين الخدوى ضرق الحمن يتنلين ازبعين: 
فجعل عمر مكان كل نعل سوطأ(؟). 
وقد وافق على ذلك الصحابة فيما يوشك أن يكون إجماعاً منهم؛ وعلى 
ذلك فحن السيكراة كقانو ‏ خللة: 
الحكمة من تحريم المسكرات : ظ 
والحكمة من تحريم الخمر ‏ فضلاً عن حفظ العقل ‏ قد تكفل ببيانها 
القرأن الكريم في قوله تعالى: #إنما يريد الشيطان أن يوقع بينكم العداوة 
والبغضاء في الخمر والميسر ويصدكم عن ذكر الله وعن الصلةة فهل أنتم 
منتهون+» (المائدة .)1١‏ 
فتحريم الخمر إذأ من أنجع الوسائل لحفظ الدين والنفس والعرض 
والمال والعقلء لأن السكران لا يعي شيئأ مما يفعلء وقد يؤدي به ذهاب عقله إلى 
اكات كن اللويقا كم والتعت دا كل الأعرالدن. حي ول كان عو هن أذ أن أحقه 
أى ابنته؛ يقول الصادق المصدوق كك «الخمر أم الفواحش وأكبر الكبائر» ومن 
شرب الخمر ترك الصلاة ووقع على أمه وخالته» (رواه الطبراني في الكبير عن 
عبد الله بن عمر). 


)١(‏ انظر موسوعة فقه عمر- أشربة ‏ نقلاً عن مصنف عبد الرزاق: 574/1 الموطأ 
حذول, المغنى: .١‏ 
(") المغنى : .١111١/9‏ 


(؟) موسوعة فقه عمر- أشربة - نقلاً عن ابن أبي شيبة: ؟78/5١.‏ 
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وقد يؤدي به كذلك إلى النيل من أعراض الناسء وإلى قتل الأنفس 
وإتلاف الأموالء وغير ذلك من المويقات. 
ومما هى جدير بالذكر أن السكران يتحمل تبعات كل ما يصدر منه ‏ إذا 
أمور تحقق الأمن والاستقرار: 
ومما لا شك فيه أن هناك أموراً أخرى تحقق الأمن والاستقرار: 
ومنها؛ وجوب الزكاة, التي تؤخذ من الأغنياء وترد على الفقراء فتكفي 
حاجتهم فلا يحسدون الأغنياء ولا يحاولون نهب أموالهم أو سسرقتها؛ لأن لهم 
فيها نصيباً يدفعه الأغنياء عن طيب خاطر. 
ومنها؛ إشاعة روح التوادد والتآزرء فالمؤمنون جميعاً بنيان واحد» وجسد 
واحد؛ كما صورهم الرسول كَلكِْةٌ في حديثيه الشريفين: «المؤمن للمؤمن كالبنيان 
يشد بعضه بعضاًء». «مثل المؤمنين في توادهم وتراحمهم وتعاطفهم, مثل الجسد., 
إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الجسد بالسهر والحمى»(١).‏ 
ومنهاء إشاعة روح التآخي والمحبة» عن طريق رد الباغي والصلح بين 
الملتخاصمين جماعات أو أفراداً؛ يقول سبحانه: «وإن طائفتان من المؤمنين 
اقتتلوا فأصلحوا بينهما فإن بغت إحداهما على الأخرى فقاتلوا التي تبغي 
حنى تفيء إلى أمر الله فإن فاءت فأصلحوا بدنهما بالعدل وأقسطوا إن الله 
بحب المقسطين إنما المؤمنون إخوة فأصلحوا بين أخويكم وانقوا الله لعلكم 
ترحمون*» (الحجرات 5 .)٠١‏ 
إلى غير ذلك من الأخلاق والصفات التي غرسها الإسلام في نفوس 
معتنقيه حتى أصيحوا بحمد الله إخوة متحابين: فعاشوا في هناء وسعادة. 


حول العقوبات في الإسلام : 
وبعدء فإن هناك أموراً حول الحدود والقصاص يجب الإلمام بها وهي: 
١‏ -_إنها لا تطبق إلا بشروط. 
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؟ - إنها زواجرء فمن شأنها أن تبعد الناس عن الوقوع فيما يوجبها, 
ويك لنب واشتكناء بحن الريدة عد بحوابة إذ إخها تكفريها كا زيمن كم ارتكان 
تلك الجريمة. 


'" -ليس الهدف منها في الإسلام إيقاع الضرر بالمعتدين أو المخالفين, 

وإنما الهدف هو تحقيق العدالة واستتاب الأمن» ولذا فإن هذه العقوبات ترد 

بالشبهات. فحين لا تثيت الجريمة بالأدلة القاطعة. فإن العقوبة لا تنفذ؛ فعن 
عائشة رضي الله عنها قالت: قال رسول الله يَدكيْدِ «ادرءوا الحدود عن المسلمين 

ما استطعتم,. فإن كان له مخرج فخلوا سبيله؛, فإن الإمام لأن يخطىء في العفو 
خير له من أن يخطىء في العققوبة»(١).:‏ وإن لسان حال قضة المسلمين 
ليقول: لأن ألقى الله بذنب العفو عن المسيء خير لي من أن ألقاه بذنب أخذ 

البرىء. 


ميزة الشريعة الإسلامية على القوانين الوضعية (1) : 
لقد اعترف بكمال الشريعة الإسلامية وتفوقها على القوانين الوضعية. 
انطلاقاً من الواقع الملموس ‏ من ليسوا بمسلمينء فهذا أستان القانون المدنى 
بجامعة القاهرة الدكتور سليمان مرقص يقول: ففي الكتاب والسنة ‏ وهما أهم 
مصادر الشريعة الإسلامية ‏ الكثير من القواعد القانونية المتعلقة بالزواج 
والطلاق والنسبء والميراث والوقف والوصية. والتجارة والبيع» ومختلف العقود, 
والحدود الجنائية» وغيرها من القواعد الجنائية. ولقد تناول فقهاء الإسلام هذه 
الأحكام بالشرح والتفصيلء وفرعوا عليها الكثير من الحلول» حتى غدت الشريعة 
الإسلامية نظاما قانونياً كاملاً يعد أرقى الشرائع؛ بل إن بعض نظمها يفضل ما 
يقابله من نظام في أحدث الشرائع العصرية. 
كما شهد مؤتمر الفقه الإسلامى الذي عقد عام ١15١‏ بباريس بعمق 
الشتريفة الإنملامية ودقدها وهيل حيكها اقابلة حتص الاحداف: 
)١(‏ رواه الترمذي موقوفاً عن غير واحد من الصحابة. 
(؟) انظر كتاب: مقارنات بين الشريعة والقانون للمستشار على منصور 578. 
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كتين لانو ر عنما : منها :)١(‏ 


أولاً : المعنى التعبدي الروحي الذي يلازم كل حكم شرعي ويكفل تربية 
الضمائر وخلق الوازع الديني, وفيهما أعظم كفيل بإطاعة القانون, وليس 
للقوانين الوضعية دثيء من ذلك. 


ثانداً : الأحكام الشرعية أوسع نظاما من الشرائع الوضعية: كما أنها 
تأمر بكل الفضائل وتنهى عن كل الرذائل» بخلاف الشرائع الوضعية: فإنها لا 
تنظر إلى الفضائل إلا نظرة مادية مجردة. 
ثالثاً : أن لكل من الأحكام الشرعية والوضعية الجهاز الدنيوي الذي 
يراقب تنفيذه. وهما في ذلك سواء. . وتمتاز الأحكام الشرعية بمراقية أعلى. هى 
مراقبة العليم الخبير الذي يعلم خائنة الأعين وما تخفي الصدورء فمن خالف 
القانون الوضعي وأفلت من المراقبة» فلا عليه بعد ذلك؛ أما من خالف الشريعة 
الإسلامية وأقفلت من جهاز المراقبة الدنيوية» فإنه لن يفلت من المراقبة العليا, 
وهو ملاق جزاءه لا محالة - إما في الدنياء فإن الله يملي للظالم حتى إذا أخذه لم 
. يفلته("). وإما في يوم الجزاء. 


وهذا من أقوى العوامل على طاعة أحكام الله وتنفيذها في السر والعلن. ظ 
ومن مميرات الشريعة كذلك : 

(أ) أن التحضير للجريمة, ليس عليه عقوبة في القانون: بينما نجد ذلك 
محرماً في الشريعة, ويعاقب المقبل عليه بالتعذير. 

(ب) ليس في القانون الوضعي ما يحمل المرء على ترك الجريمة بعد أن 
شرع فيها أى هم بهاء بينما نجد الشريعة تدفعه دفعاً إلى تركهاء حيث إنه إن 
فعل ذلك فلن يكون لهذه الجريمة التي أقبل عليها أي أثر. بل سيكتب له 


.١ 7١ المرجع السابق‎ )١( 
.١574 (؟) نص حديث شريف رواه الشيخان: ورقمه في اللوؤلؤ والمرجان‎ 
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الرجوع عنها حسنة. مصداقا لقوله يكل ومن هم بسيئة فلم يعملها كتبت له 


.)١( حسنة»‎ 


(ج) في القانون الوضعي لا تنسى السيئة ولو بعد التوبة أو العقاب 
عليهاء بل تظل تطارد صاحبها في كل وقت وكل مكان» وتسمى سوابقء: تعوق 
طريقه في الحياة مما يحمله على احتراف الإجرام والمخالفات. 


أما في الشريعة الغراءء فإن السيئة تمحى ويذهب أثرها بعد التوبة وتنفيذ 
العقوبة, مما يجعل المذنب يفتح صفحة جديدة ويقبل على الخير والطاعة. 


فباب الطاعة مفتوح على مصراعيه حتى لمن يرتكب أعتى الجرائم, كالشرك 
والقتل والزنا؛ مصداقاً لقوله تعالى: «والذين لا يدعون مع الله إلها آخر ولا 
يقتلون النفس التي حرم الله إلا بالحق ولا يزنون ومن يفعل ذلك يلق 
أثاماً يضاعف له العذاب يوم القيامة ويخلد فيه مهاناً إلا من تاب وأمن 
وعمل عملاً صالحاً فأولئك يبدل الله سيئاتهم حسنات وكان الله غفوراً 
رحيما» (الفرقان .)١١-74‏ 
حددته الشريعة. وغير محدد تحديداً دقيقاً, ولكنه في الشريعة محدد بأحد 
أى بلوغ خمسة عشر عاماً في أعدل آراء الفقهاء. 
ومما لا شك فيه أن تكليف الشخص في سن مبكرة يعطيه الكثير من 
ويقبل على العمل الجاد ليصبح عضو نافعاً في المجتمع. 
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خاتمهةه 


وبعد. فألف حمد لله على هذه الشريعة الغراء التى تحقق الهناء والسعادة 
للمسلمين في كل عصر وكل مصرء وتحقق كذلك الأمن والاستقرار لغير المسلمين 
إذا سادت دولة الإسلامء وإن التاريخ شاهد على ذلك. 


فهل أن للمسلمين ولولاة أمورهم أن يحرصوا الحرص كله على تنفيذ 
والمحكوم ويعم الاستقرار والرخاء. بدلاً من هذا التناحر الذي يعيشه العالم 
اليوم. مما جلب لنا معيشة صعبة وحياة نكدةء ولسوف نخسر الآخرة كما 
خسرنا الدنياء لقوله جل في علاه: «قال اهبطا منها جميعا بعضكم لبعض 
عدو فإما يأتينكم مني هدى فمن اتبع هداي فلا يضل ولا يشقى ومن 
أعرض عن ذكري فإن له معيشة ضنكا ونحشره يوم القيامة أعمى» 
(طه 177 .)١55‏ 
«إربنا آتنا من لدنك رحمة وهيىء لنا من أمرنا رشدا». 
والحمد لله أولاً وأخيراً. 


المراجع 


- القرآن الكريم. 


ذاو الكقاى الخومى كروت : 


أحكام القرآن لأبي بكر محمد بن عبد الله المعروف بابن العربي ت 
“'؛ 4ه تحقيق على محمد البجاوي دار المعرفة / بيروت. 


تعليق الشيخ عبد الرزاق عفيفي ‏ المكتب الإسلامي/ بيروت. 


الأمء للإمام محمد بن إدريس الشافعي ت ؛١٠“ه.‏ مطابع الشعب 


حيان الأندلسيء المتوف سنة ؟ هلاه. 


- البداية والنهاية لابن كثير ت 4/ااه , مكتبة المعارفء بيروتء الطبعة 


الثانية. 
د كويد القيل عن محم سيعنن رظان الدوظ ير« فكتية القاراس: 
القرشي,. ت 1 1١‏ ه 


- جامع البيان عن تأويل أي القرأآن؛ أبى جعفر محمد بن جرير الطبري 
:5ه اللدمة الكادة مشمطافضي الحليس حصي 


الجامع لأحكام القرآن الكريمء أبى عبد الله محمد بن أحمد الأنصاري 
القرطبى ت ١71هء‏ الطبعة الثانية, دار الكتب بمصر. 
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حاشية ابن عابدين: رد المحتار على الدر المختار. محمد أمين الشهير 
بابن عابدين ت 757١ه‏ الطبعة الثانية. مصطفى الحليى يمصر. 


- رسالة الحجابء للشيخ محمد بن صالح بن عثيمين. 

د كل البتلاي لتلامام محم ين إسحاقكل الصدفات قرفت 
القاهرة سنة .١156٠‏ 

ستن النسائىء وهو الإمام: أبى عبد الرحمن: أحمد بن شعيب ت 
7١"هادار‏ الكتاب العربى» بيروت. 


يحيى بن شرف بن مري الحزامي الشافعي ت 717ه طبع المطبعة المصرية 


ومكتيتهاء القاهرة. 
عقوبة الإعدام بين الشريعة والقانون, للأستان أحمد موافيء طبع مكتبة 
المنار بالكويت. 


العلاقات الأسرية في الإسلام, د. محمد عبد السلامء مكتية الفلاح 5 
الكويت والعين. 

تصدوة حمفة الكتان القذسن :قل الخترق الأداتى. 

العهد الجديد, للنصارى وهشو مجموع الأناجيل والرسائلء2 تصدره 
جمعية الكتاب المقدس في الشرق الأدنى. 

- لسان العرب للفضل جمال الدين محمد بن مكرم المعروف بابن 
منظورت ١١الاه‏ الدار المصرية للتأليف والترجمة _القاهرة. 

- اللؤلئ والمرجان فيما اتفق عليه الشيخان: جمعه محمد فؤاد عبد 
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الظاهري ت 571هادار الأوقاف الجديدة بيروت. 
مسند الإمام أحمدء الإمام أحمد بن حنبل رضي الله عنهت ١4"هه‏ 
دار صادر بيروت. 
ت ١17ه‏ مكتية القاهرة,. مصر. 
- مقارنات بين الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعية, للمستشار علي 
منصورء طبع دار الفتح بيروت. 
موسوعة فقه عمرء للدكتور محمد رواس قلعة جيء مكتبة الفلاح» 
الكويت. 
موطآ الإمام مالكء لإمام الأئمة مالك بن أنس ت 19١1هف‏ تحقيق 
محمد فؤاد عبد الباقى: طيبع الشعبء مصير. 
- نيل الأوطارء للإمام محمد بن على بن محمد الشوكاني ت 5 آاشهه 
مصطفى الحلبي: مصر. 
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حد الرجم... شبهات وردود 


وإبلم 


د. محمود أحمد أيو لديل * 


(*) أستاذ مساعد بكلية الشريعة والقانون بجامعة الإمارات ‏ عمل سايقاً بكلية الشريعة 
بالجامعة الأردنية له بحوث في الفقه السياسي الإسلامي. 


لقد خلق الله الإنسان ليكون خليفة في الأرض» وشحنه من أجل ذلك 

بطاقات حيوية,. وغرائز متعددة, وأنعم عليه بنور العقلء وأكرمه بالرسالات 

السماوية: ليتبين له كيف يشبع غرائزه. ويفجر طاقاته؛, على نحو مثمر بناء. 
يليق بالكرامة الآدمية. ويحقق المصلحة الإنسانية. 


وتعتبر غريزة النوع من أخطر الفرائز في الإنسان» وأحقها بالضبط 
والتوجيه؛, وقد شرع الإسلام النكاح بشروطه وضوابطه طريقاً لإشباع هذه 
الغريزة. واستثمارها في ظلال الزوجية الحانية, والأسرة المتماسكة, التى تكون 


واحة أمن وسعادة للزوجين. ومحضن تربية وتوجيه لأطفالهما. 


وحرم الإسلام السفاح تحريماً قاطعاً. قال تعالى: ولا تقربوا الزنا أنه 

كان فاحشة وساء سبيلا»#(١).‏ وعطف الزنا على أعظم كبيرتين في الإسلام, 
وهما الشرك وقتل النفس المحرمةء قال تعالى في وصف عباد الرحمن: #والذين 
لا يدعون مع الله إلها آخرء ولا يقتلون النفس التي حرم الله إلا بالحق, 
ولا يزنونء ومن يفعل ذلك يلق أثاما#4(؟). وروى مسلم في صحيحه عن عبد 
الله بن مسعود رضي الله عنه قال: «قلت: يا رسول الله أي الذنب أكبر عند 
الله؟ قال: أن تقتل ولدك مخافة أن يطعم معك. قلت: ثم أي؟ قال: أن تزاني 
بحليلة جارك. فأنزل الله تعالى تصديقها: «والذين لا يدعون مع الله...# (") 


(؟) سورة الفرقان_آية (34). 
(؟) صحيح مسلم ‏ كتاب التحرير ‏ القاهرة 19447م: 17/١‏ ورواه البخاري كذلك مع 
6١١‏ .هذا ويلحظ أن طبعة «الفتح» التي اعتمدناها بعد هذا هي طبعة مصطفى الحلبي 


٠.‏ لى- 
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وإنما حرم الإسلام الزنالما ينشأ عنه من أضرار اجتماعية وأخلاقية 
ونفسية وصحية:؛ فهو يقضي على الأنسابء. وينشر الفوضى والتحلل والإباحية. 
ويبذر بذور الأحقاد والضغائن في النفوسء. ويسبب الأمراض الزهرية والتناسلية 
وغيرهاء كما أنه يلوث الأعراضء ويدنس الشرفء ويقوض الأسرء ويدمر النشء», 
وينحط بالإنسان سفلاً إلى دركة الحيوانية. 
ولذلك حرمه الإسلام. وحرم كل وسيلة تؤدي إليه» أو تشجع عليه. 
كالكلرة والشرع: وخدوهما: وشرع"الجقنونة المحارمة اركني هد الناحفة. 
فجعل حد الزاني البكر جلد مائة اتفاقأ.ء وتغريب عام عند أكثر العلماءء وجعل 
حد المحصن الرجمء وأضاف بعض العلماء إليه الجلد أيضاًء وذلك إذا تحققت 
شروط الإحصان وانتفت الشيه. 


هذا وقد ثار في القديم والحديث بعض الجدل حول مشروعية الرجم 
المتكوو د لور اللعقويةبوأقدوح ,ممق تشكها: وكهرين القؤل قدوا تن خلال لتر 
العلمى الفاقه, والمحاكمة الشرعية الدقيقة بعون الله. 

وقد قسمت الموضوع إلى ثلاثة مياحث: 

المبحث الأول : تدرج عقوبة الزنا. 

المبحث الثاني : أدلة ثبوت الرجم. 


المبحث الثالث : شبهات المنكرين لحد الرجم ومناقشتها. 
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المبحث الأول 
تدرج عقوبة الزنا 


نتلك الاسلاء ف تقرين غقوية الزنا اسلوي القارزعسين الأخف إل الأسد: 
فكانت العقوبة في بدء الإسلام الحبس والأذىء قال تعالى: #واللاتي يأتين 
الفاحشة من نسائكم فاستشهدوا عليهن أربعة منكم, فإن شهدوا 
فأمسكوهن في البيوت حتى يتوفاهمن الموت أو يجعل الله لهن سبيلا. 
واللذان يأتيائها منكم فأذوهماء فإن تابا وأصلحا فاعرضوا عنهما إن الله 
كان تواباً رحيما» (4). 

وقد اختلف العلماء في كيفية انتزاع عقوبتي الحبس والأذى من تينك 

الآيتين» وتقريرهما على مرتكب الزناء وأشهر هذه الأقوال ما يلي: 
القول الأول : إن عقوبة الحبس للزواني من النساءء وعقوبة الأذى للزناة 

من الرجالء يستوى في ذلك من أحصن ومن لم يحصن. 
وهذا منقول عن ابن عباس ومجاهد, أما دلالة لفظ «اللاتي» على عموم 
الشيناء فظامن: وامنا دلالةاللوضول المثكن واللذاق هغل العموة .فى الرجال فمن 
حيث جعله متناولاً لنوعين من الرجالء وهما المحصن والبكر. وعدل عن الجمع 
والإفراد الدالين على الجنس الشامل إلى التثنية للتنويع في الأسلوبء والتفنن في 
التعبير(0). 

القول الثاني : إن العقوبتين مقصورتان على الأبكار من الرجال والنساء 


(5:) سورة النساء _الآيتان .)١12١65(‏ 
(4) تفسير الحجصاص- دار الكتاب العربي ‏ بيروت, ؟/ : : تقسير القاسمي ‏ الطبعة 


١ 


فقط. فالحبس عقوية الأبكار من النساء. والأذى للأبكار من الرجالء وأما 
المحصن من الجنسين فليس داخلاً تحت الآيتين. وهذا مروي عن السدي وأبي 
الطيب بن مسلمة(1). 
أرادوا بهذا التفسير تقرير الرجم الثابت بالسنة على نحو ليس فيه نسخ للقرآن, 
وفاقاً لمذهب الشافعية ومن قال بقولهم, ممن لا يجيز نسخ القرآن بالسنة. 
اعتساف أو تحكم في تأويل أيتى النساء. 

القول الثالث : إن الحبس مختص بالزواني والأذى مشترك بين الجنسين 
جميعاء وهو مروي عن الحسن وعطاء (7). 

ويرد عليه أن عقوية المرأة على هذا الوجه أغلظء ولم يعهد في الشريعة أن 
تفرق بين الرجل والمرأة في مثل هذه الأحكام. 


القول الرابع : إن عقوبة الحبس للمحصنات من النساء نصاًء ويلحق 
بهن المحصنون من الرجال قياساًء وعقوبة الأذى للأبكار من الجنسين(8). 
الآية الأولى» والتثنية في الآية الثانية. 
وهذا وجيه ولكن لا تظهر فيه نكتة التنويع في الخطاب الوارد في الآيتين. 
إذ كان الخطاب في الآية الأولى لجنس النساء نصا.ء وفي الثانية لجنس الرجال 
ظاهراً. 


القول الخامس : ذهب أبى مسلم الأصفهاني إلى أن آية الحبس تعالج 
الشذوذ الجنسي في الرجال والنساء. وهذا في رأيه سر الجمع المؤنث في الآية 
الأولى. والمثنى المذكر في الآية الثانية. 


(1) انظر: تفسير الجصاص ,٠١1/7‏ المجموع شرح المهذب/ محمد نجيب المطيعي 
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(1) انظر: تفسير الجصاص .٠١7/7‏ 
(4) المرجع السابق. 


١7 


وقد نحى هذا المنحى تخلصاً من قضية النسخ بآية النور وأحاديث 
الرجم؛ إذ كان مذهبه إنكار النسخ. 
وقد علل له الأستاذ محمد عبده بأن نكتة الجمع في الآية الأولى: والتثنية 
في الثانية أن النساء لا يجدن حرجا في الاجتماع على الانحراف, بخلاف الرجال 
في ذلكء فكان الانحراف الجنسي مظنة الشيوع بينهنء ومظنة الإخفاء عند 
الرجالء. حتى لا يكاد يتعدى الآتيين(4). 
ورتجح هذا القول كذلك السيد رشيد رضا؛ إذ بمقتضاه تكون أيتا النساء 
علاجا للانحمراف بنوعيه إلى جانب علاج الزنا الذي لا اتحراف فيه في أية 
النور(١١).‏ 
وهذا التفسير في نظري مستبعدء لأآن الشذوذ بنوعيه لم يكن فاشياً في 
العرب. حتى ينزل القرأن بعلاجه قبل علاج الزناء ثم إن حديث عبادة بن 
الصامت: «خذوا عنى قد جعل الله لهن سبيلاً....(١١)‏ دليل ظاهر على أن حكم 
البدل(7١).‏ 
وأما نكتة الجمع في الآية الأولى والتثنية في الثانية فلها أكثر من وجه - 
كمامر(؟١).‏ 


وعلى كل ليس من غرضنا في هذه العجالة تحرير القول في هذه المسألة, 


(9) تفسير المنار ‏ دار المعرفة ‏ بيروت: 5/ 5١‏ 5. 
)٠١(‏ تفسير المنار 5/ 79 5: دراسات في التفسير/ د. مصطفى زيد_دار الفكر العربي, 
شن 122 
)١١(‏ سيأتي تخرجه. 
(؟١1١)‏ يلاحظ أن أيا مسلم يفسر السبيل بالنكاح, وهو ضعيف من جهتين: الآولى : يجعل 
مدة الحبس متفاوتة بين امرأة وأخرى بحسب توفر فرصة الزواج لكل واحدة. 
والثانية : أن نكاح الزانية والمنحرفة منهي عنه « والزانية لا ينكحها إلا زان أو مشرك 
وحرم ذلك على المؤمنين * (سورة النور- أآية ؟) فكيف تكون السبيل التي شرعها الله 
لإنهاء عقوية الحبس موضع نهي وإنكار؟ 
)١7(‏ احتج أبى مسلم لمذهبه في هذه الآية بوجوه عدة استوفاها الرازي في تفسيره. 
وتعقبها بالرد والإبطال. 


١7/1 


ولعل الراجح من تلك الأقوال هو القول الأول القاضي بحبس الزواني كلهن 
وإيذاء الزناة كلهم؛ إذ هو مقتضى ظاهر الآيتين» وهو ما يمليه المنطق. فالحيس 
بالزانيات أجدرء لمنع فتنتهن في المجتمع. ولتوفرهن على رعاية شكئون البيت: 
والأذى بالرجال أجدرء لقدرتهم على تحمله. ولحاجتهم إلى حرية الكد والعمل 
خارج البيت. 
هذا وقد اختلف العلماء في اعتيار هاتين العقوبتين حداً أو تعزيراً على 
قولين. والأقرب أنهما من باب التعزيرء إذ لم يبين فيهما مدة الحبس بالتحديد, 
ولا حدود الأذى ومقداره. 
ومن هذا المنطلق اعتير العلامة المودودي أن أيتى النساء قررتا بأن 
فاحشة الزنا كانت يمثابة جريمة اجتماعية أو عائلية: لأهل الأسرة أن يعاقيوا 
عليها من يأتيها منهم. وكان ذلك في السنة الثالثشة من الهجرة: ولما نزلت أية 
النور اعتبر الزنا جريمة قانونيةء تتولى المحاسبة عليها شرطة الدولة 
ومحكمتها( .)١‏ 
وأياً ما كان الأمر فقد ذهب العلماء ‏ فيما خلا أبا مسلم كما أسلفنا ‏ إلى 
أن هاتين العقوبتين قد نسختا بعقوبة الجلد للأبكار كما في آيةالنور اتفاقا, 
وتغريب عام على خلافء. وبعقوبة الرجم للمحصنين دون جلد عند الجمهور, 
ومع الجلد عند الظاهرية وأحمد في رواية. 


العلاقة بين أبتي النساء وآية النور وأحاديث الرجم 
اختلف العلماء في تحديد العلاقة بين أيتي النساء وأية النور(5١)‏ وحديث 
عبادة بن الصامت وغيره من الأحاديث التى تضمنتت الجلد والرجم., وكيقية 
ترتيب بعضها على بعضء ويمكن أن نلخص أرائهم في الأقوال الآتية : 
القول الأول : ذهب الحنفية إلى أن أيتى النساء قد نسختا بحديث عبادة 


.66© تفسير سورة النور/ أبى الأعلى المودودي ص‎ )١5( 
هي قوله تعالى: «الزانية والزاني فاجلدوا كل واحد منهما مائة جلدة...»‎ )15( 
(سورة النور- أية ؟).‎ 


١و:‎ 


ابن الصامت: «خذوا عني قد جعل الله لهن سبيلا...» الحديث. وسيأتي ذكره. 
لأنه الظاهر من الحديثء إن سيق لبيان السبيل المذكورة في أية النساءء مما 
يشعر بأن السبيل لم تكن مبينة حينذاكء, وأن أآية النور لم تكن نزلتء وإلا 
لكانت السبيل متقدمة للحديث. ولما تأتى أن يكون بياناً لها(7١).‏ واستدل 
السرخسي على ذلك أيضاً بقوله: «خذوا عني». ولو كان بعد نزول أآية النور لقال: 
«خذوا عن الله تعالى»(1١).‏ 
ثم انتسخ الحديث بأية الجلدء فغدت العقوبة هي الجلد مائة, ثم انتسخ 
الجلد في حق المحصن إلى الرجم.: فاستقر الحكم على جلد البكر مائة» ورجم 
المحصن حتى الموتء. وذلك من خلال ثلاث حلقات من النسخ. 
ويرد على هذا القول ملا حظتان : 
الأولى: إن حديث عبادة رضي الله عنه من أخبار الآحاد(16١)»‏ والنسخ لا 
يجوز بذلك. إلا أن يقال: إنه مشهورء والحنفية تجيز النسخ بالمشهورء لكن 
الظاهر أن الشهرة أو التواتر المعنوي لمجمل أحاديث الرجم. لا لهذا الحديث على 


الخصوص., فييقى الاعتراض وارداً. 
الثانية : إن فيه تعداد النسخ, وهى خلاف المعهودء ويمكن تلافي بعضه 
يتفسير بعض أوجه العلاقة بين هذه النصوص على أساس التخصيص كما 
سيأتى. 


القول الثاني : إن الناسخ لآيتي النساء أية النور «الزانية والزاني فاجلدوا 

كل واحد منهما مائة جلدة» وأحاديث الرجم: ونقل ذلك عن ابن عباس رخي الله 

عنهما(9١)»‏ وإلى هذا المنحى ذهب الكيا الهراسي الشافعي في كتابه: «أحكام 

القرآن»(١3).:‏ ولكن هذا القول لا يتأتى على مذهب الشافعي رحمه الله. لأنه لا 
يجوز نسخ القرآن بالسنة ولا السنة بالقرآن. 


(17) انظر : تفسير الجصاص الرازي ٠١1/7‏ 1757/7 7017. 

(390) أنظن» المنسوط للمتر حيتي :11/9 

(14) انظر : زاد المسير/ ابن الجوزي ‏ المكتب الإسلامي 57/7. 

(19) تفسير الجصاص ؟7/ .٠١1-١١6‏ 

.56 /5 أحكام القرآن للكيا الهراسي  تحقيق موسى علي وعزت عطية.‎ )٠١( 


١> 


القول الثالث : إن الناسخ هو أية النورء والآية المنسوخة التلاوة: «الشيخ 
والشيخة إذا زنيا فارجموهما البتة»(١").,‏ وهذا يكون من نسخ الكتاب بالكتاب, 
وهى جائز اتفاقاً. وقد يكون في حديث عبادة بن الصامت: «قد جعل الله لهن 
سبيلا» إشارة إلى أنه تعالى جعله بوحي لم تستقر تلاوته, جاء في زاد المسير: 
«قال أبو يعلى: هذا وجه صحيح., يخرج على قول من لم ينسخ القرآن 
بالسنة»(17؟). 
ويرد عليه بأن هذه الآية المنسوخة التلاوة لم تثبت بالقطع. إن نقلت 
بالآحاد على الصحيح. ولهذا قال علي كرم الله وجهه حين جلد شراحة ثم 
رجمها: «جلدتها بكتاب الله ورجمتها بسنة رسول الله يكلو (1")., ولم يستند 
بالرجم للقرآن المنسوخ التلاوة(5١).‏ 
القول الرابع : قيل : إن الناسخ لعقوبة الحبس في البيوت قوله تعالى: 
«ألم تر إلى الذين أوتوا نصيبا من الكتاب يدعون إلى كتاب الله ليحكم 
بيدهمء ثم يتولى فريق منهم وهم معرضون»#(0١7)‏ فإنها نزلت في اليهوديين 
اللذين زنيا وهما محصنانء ورجمهما النبي يَكِْد وذم الله المعرض عن هذا 
الحكم؛ مما يدل على بقائه. فيكون من نسخ الكتاب بالكتابء وهذا التفسير 
منقول عن ابن عباس .)"١(‏ 
ومثل ذلك ما جاء عن الشيعة الإمامية في قوله تعالى: «ايا أيها الرسول 
لا يحزنك الذين يسارعون في الكفر من الذين قالوا آمنا بافواههم ولم تؤمن 
قلوبهم...2)17(#4 فإنهم يرون أنها باعتبار سبب نزولها دالة على الرجم(8؟). 


)"5١(‏ سيأتي تخريجها. 
إففه راد المسير في علم التفسير/ ابن الجوزي ؟51/5. 
55 سيأتي تخرجه. 
(4؟) تفسير الألوسي ‏ دار إحياء التراث العربي ‏ بيروت: /١4‏ 4/. 
(15) سورة آل عمران ‏ أية (77). 
(51) أضواء البيان للشنقيطي ‏ عالم الكتب ‏ بيروت, /١‏ 515. 
(10") سورة المائدة ‏ أية (5). 
(4؟) تروى الشيعة عن الباقر أن الآية نزلت في يهوديين زنيا وهما محصنان فكرهوا 
رجمهماء فسألوا النبي ولد عن ذلك طمعاً أن يأتي لهم برخصة, فنزل جبريل عليه السلام 
بالرجمء فأبوا أن يأخذوا به انظر: قلائد الدرر في بيان أيات الأحكام بالاثر/ أحمد الجزائري 
- مطبعة النعمان النجف الأشرف, 7715/7- 556. 


١/1 


ويرد عليه بأن ليس في منطوق الآيتين تصريح بالرجم: وحملهما عليه 


مستوحى من مناسبة نزولهماء ومن حكمه وك برجم اليهوديين. فتصير 
القضية إلى نسخ الكتاب بالسنة. 
القول الخامس : ذهب الطاهر بن عاشور في تفسيره ‏ وكمخلص من 
إشكالية نسخ القرآن بالسنة ‏ إلى أن الناسخ لآيتى النساء هى إجماع الصحابة 
على الرجم(9؟). ويبدى أنه يعني إجماعهم في حياة النبي يَكل؛ لأن الإجماع بعد 
وفاته يَكِنَةْ لا ينسخ حكما ثابتاً. ومع ذلك يبقى الإشكال قائماً؛ لأن مستند 
الإجماع لابد أن يكون من السنة؛ إذ لى كان من القرآن لحفظ ونقل إلينا بالتواتر, 
وهذا يؤول كذلك إلى نسخ القرأن بالسنة. 
القول السادس : إن الناسخ لآيتي النساء آية النور وحدهالاالزانية 
والزاني فاجلدوا كل واحد منهما مائة جلدة»2»4 وأما حديث عبادة وغيره من 
أحاديث الرجم فمبين لآية النساء لا ناسخ., إن هى مبين للحكم الموعود بيانه في 
الآية» وليس ابتداء حكم فيه, فهو من باب بيان المبهم وتفصيل المجمل. 
وقد استصوب الخطابي هذا القول(١3)»‏ وإليه ذهب كذلك أبى حيان 
الغرناطي في تفسيره. واعتبره مخصصاً لآية الجلدء وبالتالي يندفع ما أورده أبو 
بكر الرازي الحنفي على الشافعي من نفيه نسخ القرآن بالسنة ونسخ السنة 
بالقرآن» بدعواه أن أية الحيس منسوخة بحديث عبادة بن الصامت رضي الله 
عنه؛ وحديث عبادة منسوخ بأية الجلد ‏ كما أوضحناء إذ حديث عبادة وغيره 
من أحاديث الرجم محمولة على التخصيص لا على النسخ .)١١(‏ 
ويرد عليه أن الغاية في قوله تعالى: #حتى يجعل الله لهن سبيلا» 
غاية مبهمة كعدمهاء وهي في الحقيقة غاية كل حكم شرعي في عهد التنزيل: فلا 


تخلع عنه شعار النسخ(؟١).‏ 


(29) تفسير التحرير والتنوير/ الطاهر بن عاشور ؟5311/5. 
)٠١(‏ معالم السنن للخطابي ‏ المكتبة العلمية ‏ بيروت 25١1/7‏ زاد السير لابن الجوزي 
ا 
(١5؟)‏ البحر المحيط/ أبى حيان الغرناطي ‏ مكتبة النصر الحديثة ‏ الرياض 7/7 .١573‏ 
(7؟) التحرير والتنوير/ الظاهر بن عاشور ”75/7”, دراسات في التفسير. مصطفى أبو 
زيد ‏ دار الفكر العربي.ء ص 55 .١‏ 


١ /ا/ا‎ 


كما أنه قيل في السبيل المذكور معنى أخرء وهو النكاح المحصن لهن ' 
المغني عن السفاحء وهذا على أن الخطاب للأولياء والأمراء دون الأزواج(9 ")2 
ولكنه خلاف الظاهرء. والصحيح أن السبيل هو الحد الوارد في أية النور وحديث 
عبادة. 
والذي يبدو لي في هذه المسألة أن آية النور نسخت أآيتي النساء كلتيهما؛ 
وما فيها من العموم إذ تشمل بمقتضى أل الجنسية البكر والثيب على 
السواء ‏ مخصص بحديث عبادة وأحاديث الرجم الأخرىء فقصر الجلد على 
الأيكار فقط. 
ولا يرد على هذا أن حديث عبادة نزل قبل آية النورء لأن المخصّص 
يمكن أن يكون سابقاً على المخصخص. 
كما لا يرد عليه أن التخصيص يخرج شطر الزناة أو أكثرء فإن الأسلوب 
القرآني قد تأذن بإطلاق العام وإرادة الأقل من أفراده كما في قوله تعالى: 
#الذين قال لهم الناس إن الناس قد جمعوا لكم فاخشوهم...# 2)١31(‏ 
فالناس الأول شخص واحدء هى نعيم بن مسعودء على ما جاء في بعض 
الرواياتء والناس الثاني أبى سفيان وأصحابه(9"). 
وأما حكم الثيب الزاني فمسكوت عنه في القرآن الكريم بعد انتساخ أيتي 
النساء وتخصيص آية النورء فتولت السنة شرع الحد له وهى الرجم بمقتضى 
حديث عدادة والآية المنسوخة التلاوة وغيرهما من أدلة السنة(ا١‏ "). 


وهذا أولى من طريقة الحنفية المقتضية للنسخ ثلاث مرات ‏ كما أسلفنا. 


فيه البحر المحيط/ أبى حيان الغرناطي 3/1 5,. 

(5:؟) سورة أل عمران ‏ أية ؟7/ا١.‏ 

(55) انظر : تفسير النسفي ١‏ _ 95د الكتاب العربي ‏ بيروت. 
(51) انظر : دراسات في التفسير/ د. مصطفى زيد 51 .١‏ 


١>, 


الملبحث الثاني 
أدلة ثبوت الرجم 


وسنبين ذلك في مطلبين : 
المطلب الأول 
أدلة الرجم من السنة 
الذين نقلت عنهم أحاديث الرجم., لنتبين هل بلغ عددهم حد التواتر أم لا؟ وأما 
بالنسبة للرواة من التابعين ومن بعدهم فكانت أحاديث الرجم مشهورة في 
وقماايل الالداديت التتى ينث فيها الم : 
الحديث الأول : روى مسلم بسنده عن عبادة بن الصامت رضي الله عنه 


قال: قال رسول الله يل «خذوا عني قد جعل الله لهن سبيلاً» البكر بالبكر جلد 


ورواه أبو داود وابن ماجه والترمذي(58١).‏ 


(71) صحيح مسلم 06 كتاب التحرير ‏ القاهرة 765/١١اه.‏ 

(58) انظر : مختصر سنن أبي داود شرح الخطابي وتهذيب ابن القيم1/١55-دار‏ 
المعرفة ‏ بيروتء. وسنن ابن ماجه -864-5, حديث رقم (550050) تحقيق محمد فؤاد 
عبد الباقي ‏ دار إحياء التراث العربي» وصحيح سنن الترمذي/ محمد ناصر الدين الأآلباني 

5 رقم -)١1١11(‏ مكتب التربية العربي لدول الخليج 14848م. 


١,4 


ورواه الإمام أحمد عن قبيصة بن حريثء وقال الهيثمي في مجمع الزوائد: 
«وفيه الفضيل بن دلهم هو ثقة لكنه أخطأ في هذا الحديث»(5١).‏ 


الحديث الثاني : روى البخاري بسنده عن أبي هريرة رضي الله عنه 
قال: «أتى رجل(*١‏ :5) رسول الله يَكإهُ وهو في المسجد فناداه فقال: يا رسول 
الله. إني زنيتء. فأعرض عنه. حتى ردد عليه أربع مراتء فلما شهد على نفسه 
أربع شهادات دعاه النبي جيك فقال: أبك جنون؟ قال: لاء قال: فهل أحصنت؟ 
قال : نعمء فقال النبي يك اذهبوا به فارجموه...» الحديث(١5).‏ 


وهذًا الحديق دووف اسان ضحيم سخ تن دق الصبحاية هو آبو 
هريرة وابن عباس وأبى سعيد الخدري وبريدة بن المحصب وجابر بن سمرة. 
وجابر بن عبد الله(" 5). 


(19) مجمع الزوائد للهيثمي 514/7 دار الكتاب العربي ‏ بيروت - الطبعة الثالثة 
“ام. 
)5١(‏ هى ماعز الأسلمي ‏ كما في رواية مسلم وغيره. 
ا 
(؟5) رواه عن أبي هريرة بالإضافة إلى البخاري مسلم والنسائي وابن ماجه وابن حيان 
5 رقم «45004, والمستدرك 577/5؟: ونصب الراية للزيلعي ‏ مطبوعات المجلس 
العلمى ‏ الطبعة الثانية 17915ه- 708/7 517. 
ورواه عن ابن عباس الشيخان وأبو داود والحاكم ‏ انظر : صحيح اليخاري مع فتح 
الباري ١47/١5‏ صحيح مسلم .1١18/65‏ المستدرك ,75501١/5‏ نصب الراية 7/ .5١6‏ 
ورواه عن أبي سعيد الخدري مسلم وأبى داود والحاكم ‏ انظر: صحيح مسلم 2١١8/6‏ 
مختصر وشرح وتهذيب سنن أبى داود 7/5 ,5651١‏ المستدرك 7/84 717. 
ورواه عن بريدة بن المحصب مسلم وأبق داود والحاكم ‏ صحيح مسلم 2,١١95/6‏ 
مختصر وشرح وتهذيب سنن أبى داود 5577/51, المستدرك 537/85. 
ورواه عن جاير بن سمرة أحمد ومسلم وأبو داود والبزار والبيهقي ‏ انظر: صحيح 
مسلم ,١١١/05‏ مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 1 », مجمع الزوائد ‏ دار الكتاب 
العربى 5717/7 -575/8, نيل الأوطار للشوكانى 7597/48 - مكتبة الكليات الأزهرية ورواه 


١3 


وروآه كذلك عن نعيم بن هزال أحمل وأبق دأود والنسائي والحاكم., 
وإسناده صالح. إلا أن نعيماً مختلف في صحبته؛ وقال فيه الحاكم: «هذا حديث 
ورواه أبى داود عن أبي برزة الأسلمي بإسناد ضعفه ابن الجوزي(؛ 5). 
ورواه الطبراني عنه برجال ثقات ‏ كما جاء في مجمع الزوائد( 5 5 ). 
ورواه الحاكم عن ابن عمر وسكت عنه (1 غ. 


وروي بأسانيد ضعيفة عن أبي ذر(:) وأبي بكر(5:8) وسهل بن 
وذكر الكتاني أنه روي أيضاً عن عدد آخر من الصحابة هم: اللجلاج 
وأبي ونصر والد عثمان ورحجل من الصحاية. ومن التابعين عن عطاء 
والشعبي .)6١(‏ 
وروي مرسلاً عن سعيد بن المسيب(١0)‏ وأبي نضرة(07) وعكرمة(07) 
وأبى أمامة(؛ 0). 


(41) المستدرك 577/54, نصب الراية 7017//7, 511. 
(44) نصب الراية للزيلعي ‏ مطبوعات المجلس العلمي ؟:/577. 
(44) مجمع الزوائد الهيثمي 514/57. 
(1) المستدرك 5/ 5875. 
(/!ئ) رواه عنه أحمد. لكن تكلم في أحد رواته «حجام» ‏ انظر : نصب الراية 
ب رك ا 
(54) رواه عنه أحمد وإسحاق بن راهويه وابن أبي شيبة وأبى يعلي والبزار والطبراني» 
وفي أسانيدهم جابر بن يزيد الجعفى وهو ضعيف _ انظر: مجمع الزوائد 11/1", نصب 
الراية 7/ ١ .5١5‏ 
(54) رواه عنه الطبراني» وفي إسناده كذاب ‏ انظر: مجمع الزائد 574/7. 
(00) نظم المتنائر من الحديث المتواتر للكتاني ص .١74‏ 
)5١1(‏ رواه عنه مالك في الموطأ ‏ الزرقاني على الموطأ ‏ المكتبة التجارية الكبرى سنة 
1551م .٠.6/‏ 
(57) رواه عنه أبو داود- مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 55075/5. 
(57) رواه النسائي ‏ نصب الراية 1/ 7371. 
(08) رواه عنه أبو قرة الزبيدي - نصب الراية 577/7. 


١8١ 


الحديث الثالث : روى مسلم بسنده عن سليمان بن أبى بردة عن أبيه 
«أنه جاءت للنبى كلد امرأة من غامد من الأزد فقالت: يا رسول الله طهرتنىء 
ترددني(5 5) كما رددت م.اعز بن مالكء. قال: وما ذاك؟ قالت: إنها حبلى من 
الزناء فقال: آنت؟ قالت: نعم. فقال لها: حتى تضعي ما في بطنك. قال: فكفلها 
رجل من الأنصار حتى وضعت. قال: فأتى النبي يكو فقال: قد وضعت 
الغامدية, فقال: إذ! لا نرجمها وندع ولدها صغيراً ليس له من يرضعهه. فقام 
رجحل من الأنصار فقال: لي رضاعه يا نبى الله, قال: فرجمهاء(١‏ 6). 
وفي رواية أخرى عند مسلم أن رجمها كان بعد إرضاع مولودها وفطامه 
وأكله الخبز(/ا0). 
وهذه القصة رويت عن خمسة من الصحابة هم: بريدة وعمران بن 
الحصين وجابر بن عبد الله وطلحة التيمي وأبى بكرة(/0). 


(55) أي تريد رجوعي عن إقراري كما أردت ذلك لماعز ولا أنقاس عليه لظهور الحبل في 

هامش صحيح مسلم ‏ كتاب التحرير .١1١5/05‏ 
(57) صحيح مسلم ‏ كتاب التحرير .١١9//6‏ 

(51) صحيح مسلم 5/ ١١٠١‏ وفي هذه الرواية بشير بن المهاجر وقد تكلم فيه وقال: أبى 
حاتم الرازي: «ولا عيب على مسلم في إخراج هذا الحديث فإنه أتى به في الطبقة الثانية ليبين 
اطلاعه على طرق الحديث» ‏ نصب الراية 7/5 .57١‏ 

(5) أما حديث بريدة فقد رواه بالإضافة إلى مسلم أبى داود والحاكم ‏ انظر: مختصر 
وشرح وتهذيب سنن أبي داود 5/57 5", المستدرك 517/5. 

وأما حديث عمران بن حصين فقد رواه الجماعة إلا البخاري ‏ انظر: صحيح مسلم 
06 ,»: نصب الراية .737١/7‏ 
وحديثا جابر وطلحة التيمي رواهما الحاكم ‏ المستدرك 5/ 575, وقال الحاكم في حديث 
جابر: «صحيح على شرط مسلم ولم يخرجاه». وقال في حديث طلحة: «هذا حديث على شرط 
الشيخين إن كان يزيد بن طلحة أدرك النبي يدك دولا أدري وجه هذا الشرط ويزيد إنما 
يروي الحديث عن أبيه. ْ 
وحديث أبي بكرة رواه البزار وي سنده مجهول ‏ نصب الراية ”/ 6١5؟.‏ 
(59) الزرقاني على الموطأ 4/ .١5١‏ 


١م‎ 


من حديث طويل أن عمر رضي الله عنه قال: «إن الله بعث محمدا يَكِلةْ بالحق 
وأنزل عليه الكتابء فكان مما أنزل الله آية الرجم. فقرأناها ووعيناها. رجم 
رسول الله يكلو ورجمنا بعده. فأخشى إن طال بالناس زمان أن يقول قائل: 
والله ما نجد أية الرجم في كتاب الله. فتضلوا بترك فريضة أنزلها الله. والرجم 
في كتاب الله حق على من زنى إذا أحصن من الرجال والنساء. إذا قامت البينة 
أى كان الحبل أو الاعتراف...»(١٠).‏ 
ونص الآية المشار إليها والتي نسخت تلاوتها وبقي حكمها هو: «الشيخ 
والشيخة إذا زنيا فارجموهما البتة» كما في رواية المستدرك وغيره(١1).‏ 
وي روانبة أحمد والطبراني زيادة «يما يقضيان من اللذة»(١1١):,‏ وي روأبة 
أبي دأود وابن حرم زيادة «نكالا من الله والله عزير حكيم»(١1).‏ 
ويؤخذ من جملة روايات هذه القصة أنها رويت عن سبعة من الصحابة 
هم: عمر بن الخطابء وعبد الله بن عباسء وأبي بن كعبء والعجماء خالة 
أمامة بن سهلء وزيد بن ثابتء. وسعيد بن العاصء وعبد الرحمن بن 
عوف .)١58(‏ 
الحديث الخامس : روى أبو هريرة وزيد بن خالد قالا: «كنا عند النبى 
كل. فقام رجل فقال: أنشدك الله إلا قضيت بيننا بكتاب الله. فقام خصمه 


.17١ -1١61/ //5 فتح الباري‎ )10١ 
ونص الحديث في المستدرك كما رواه الحاكم بسنده عن كثير‎ .535١/5 المستدرك‎ )1١1( 
ابن الصلت قال: «كان ابن العاص وزيد بن ثابت يكتبان المصاحفء فمرا على هذه الآية فقال:‎ 
سمعت رس ول الله كَكلةِ يقول: «الشيخ والشيخة إذا زنيا فارجموهما البتة» فقال عمر: لما‎ 
نزلت أتيت النبي يك فقلت: اكتبهاء فكأنه كره ذلكء فقال له عمر: ألا ترى أن الشيخ إذا زنى‎ 
وقد أحصن جلد ورجم. وإذا لم يحصن جلدء وإن الثيب إذا زنى وقد أحصن رجم» وقال:‎ 
هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاهء ووافقه الذهبي.‎ 
.”1// نيل الأوطار‎ )77( 
.5 /١4 دار الفكر 4// 65 ", تفسير الالوسي  دار إحياء التراث العربي‎  ىلحملا‎ )17( 
أما عمر بن الخطاب وابن عباس رضي الله عنهم فقد رواها عنهما الشيخان وأبو‎ )54( 
2,11١ 1651/١6 داود وابن ماجه والترمذيء انظر: صحيح البخاري مع فتح الباري‎ 
مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 57/1”, سثن ابن ماجه‎ ,١١1/6 صحيح مسلم‎ 
0 .5350/5 المستدرك‎ 


١م‎ 


وكان أفقه منه فقال: اقض بيننا بكتاب الله وأذن لي. قال: قلء قال: إن ابني كان 
عسيفا(150) على هذاء فزنى بامرأته, فافتديت منه بمائة شاة وخادم, ثم سألت 
رجالاً من أهل العلمء فأخبروني أن على ابني جلد مائة وتغريب عامء وعلى 
امرأته الرجم. فقال النبي كك والذي نفسي بيده لأقضين بينكما بكتاب الله جل 
ذكرهء الماكئة شاة والخادم ردء وعلى ابنك جلد مائة وتغريب عام.ء واغد يا أنييس 
على امرأة هذا فإن اعترفت فارجمهاء فغدا عليهاء فاعترفت فرجمهاء». رواه 
الجماعة واللفظ للبخاري(17). 


فهذا الحديث رواه صحابيان هما: أبو هريرة وزيد بن خالد. 


الحديث السادس : عن ابن عمر رضي الله عنهما قال: «أتى رسول الله 

بيهودي ويهودية قد أحدثا جميعاًء فقال لهم: ما تجدون في كتابكم؟ قالوا: إن 

أحبارنا أحدثوا تحميم(/11) الوجه والتجبيه(18)» قال عبد الله بن سلام: ادعهم 

يا رسول الله بالتوراة» فأتى بهاء فوضع أحدهم يده على أية الرجم» وجعل يقرأ 

ما قبلها وما بعدهاء فقال له ابن سلام: ارفع يدكء: فإذا أية الرجم تحت يده: 

فأمر بهما رسول الله يَكِيْدْ فرجما». أخرجه الستة واللفظ للبخاري(15)»؛ ورواه 
أيضاً ابن حبان ومالك(١٠٠).‏ 


- وأما بقية الصحابة فقد رواها الحاكم في المستدرك عن زيد وسعيد بن العاصء ورواها 
ابن حبان في صحيحه عن أبي ابن كعبء ورواها أحمد والطبري عن العجماء. وقال الهيثمي في 
إسناد أحمد: «رجاله رجال الصحيح». 
انظر : مجمع الزائد 7/ 5765, نيل الأوطار للشوكاني ‏ مكتبة الكليات الأزهرية 4/ 7417. 
ورواها الطحاوي في شكل الآثار عن عبد الرحمن بن عوف ‏ انظر: مشكل الآثار ‏ دار 
صادر ‏ بيروتء 7/7. 
(16) أجيرا. 
(11) فتح الباري 6ص2١-525١,‏ صحيح مسلم ,.١١١/05‏ مختصر وشرح وتهذيب 
سنن أبى داود //501, ابن ماجة 358/7 حديث رقم 59٠‏ 50». 
(10) جاء في الفتح في التحميم: «أي يصب عليه ماء حار مخلوط بالرماد, والمراد تسخيم 
الوجه بالحميم وهو الفحم» ‏ الفتح .١5 ٠/١95‏ 
(14) التجبيه أ التجبية معناه الإركاب منكو سا أ أن يضع اليدين على الركبتين وهو 
قائم, فيصير كالراكعء أى ينكب على وجهه باركاً كالساجد ‏ الفتح .١5 ٠/١6‏ 
(15) فتح الباري 7/ »١5 ٠‏ صحيح مسلم ,١72/5‏ مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي 
داود 1/ ."31٠١‏ سنن ابن ماجه ”4855/5 - حديث رقم «350500557». 
)7١(‏ الزرقاني علي الموطأ 5/ 5١١ء‏ نصب الراية 577/5 -/5717. 


١8غ‎ 


عباس (75). 


وروي بإسناد حسن عن عبد الله بن الحارث(2)؛ وبإسناد ضعيف عن 
أبي هريرة(4 ) وروي عن الشعبي مرسلاً(5١).‏ 


الحديث السابع : روى أحمد ومسلم وأبى داود وابن ماجه عن البراء بن 
عازب قصة مشابهة, خلاصتها أنه مر على النبي يك بيهودي محمما قد زنى, 
'اقتمالية هن حك التوراة قم امو رحس 1/10 
الحديث الثامن : أخرج الشيخان عن الشيباني قال: «سألت عبد الله بن 
أبي أوقى هل رجم رسول الله يَكِيْدْ؟ قال: نعم, قلت: بعد ما أنزلت سورة النور 
أم قبلها؟ قال: لا أدري»(7/). 


قال: قال رسول الله يكِِةِ: «لا يحل دم امرىء مسلم يشهد أن لا إله إلا الله 


)/١(‏ رواه عنه مسلم وأبى داود واليزار انظر: صحيح مسلم ,.١77/05‏ مختصر وشرح 
وتهذيب سنن أبي داود 7/ 15”, مجمع الزوائد 77/57"”, وإسناد البزار صححه ابن عدي 
كما في المجمع. 
(7/) رواه عنه الحاكم في المستدرك. وقال: هذا حديث على شرط مسلم ولم يخرجاه - 
المستدرك 5/ 516. 
() رواه البزار والطبراني في الكبير والأوسطء وفيه ابن لهيعة. وهو حسن الحديث ‏ 
مجمع الزوائد ."7/١/5‏ 
(4) مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 517/57, 53165, نصب الراية 3551/75 
يفف 
(75) المرجعان السابقان. 
(7/) صحيح مسلم ,١725--1772/05‏ مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود ,511١/5‏ 
سنن ابن ماجه ”/ 8655 (رقم 5504")., نيل الأوطار 3745/4 .55١0‏ 


(/ا/ا) صحيح البخاري مع فتح الباري ,.١٠22١/١65‏ صحيح مسلم 6/؟١1١.‏ 


١6 


وآقن: واسول الله الأ إاخدى كلاف لتقن ب الكفسن والكيي الزائن والفاوق لديقه 
التارك للجماعة» (78). 
وأخرجه الخمسة بمعناه(9), وأخرجه البخاري عن فعله بَكِيْدْ من قول 
أبى قلابة حيث قال: «والله ما قتل رسول تَدِْةْ أحداأ قط إلا في ثلاث خصال: 
رجل قتل بجريرة نفسه(١6)‏ فقتل» ورجل زنى بعد إحصانء: ورجل حارب الله 
ورواه الترمذي والنسائي وابن ماجه عن عثمان بن عفان(865 )2 وأشار 
في مستدركه, وقال: «حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه»(65). 
فووا أب كااونوالتسناكن هن هدافضة 1 ).وعككعنه اق ذاون ونا 
ونذلك يكون الحديعت قزدووى عن كلاثة من الصهارة هيد عثمان وعد 
الله بن مسعود وعائشة. 
فقال عبد الله بن شداد: هى التى قال رسول الله يَكِ «لو كنت راجماً امرأة عن 
غير بينة؟ قال: لاء تلك امرأة أعلنت»(41). 


وفي رواية عروة عن ابن عباس بسند صحيح عند ابن ماجه: «لى كنت 


(4/) صحيح البخاري مع فتح الباري .77١ /١6‏ 
(9/) نصب الراية ؟4//7١5.‏ 
(60) أي بذنب نفسه. والمقصود أنه قتل نفساً محرمة. 
)8١1(‏ انظر: فتح القدير للكمال بن الهمام 5/ .١77‏ 
(41) نصب الراية ,5١8-371١1/5‏ سنن النسائي 537/1 .٠١7‏ 
(85) فتح الباري .57١ 7/1١5‏ 
(44) نصب الراية .5١8-151١1//15‏ 
(465) المستدرك 5/ .55٠١‏ 
(47) سنن النسائي ,41/1١1‏ مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 195/57- 2,150 
نصب الراية .5١//57‏ 


١81 


راجماً أحدا بغير بينة لرجمت فلانة» فقد ظهر فيها الريبة في منطقها وهيئتها 
ومن يدخل عليهاء (4). 
عن أبيه حديثا طويلاً مفاده أن رسول الله يَكيْهٌ رجم فتى اعترف بالزنى وهو 
محصن,» وقد سكت عنه(85), وأخرجه النسائى كذلك. 
الحديث الثاني عشي : روى أبى داود عن جابر رضي الله عنه أن رجلاً 
زنى بامرأة فأمر به النبى يَكِنْدْ فجلد الحد,ء ثم أخير أنه محصن فأمر يه 
فوجم 1 
قال الشوكاني : «سكت عنه أبى داود والمنذري وقد قدمنا في أول الكتاب 
طريقينء. ورجال إسناده رجال الصحيح وأخرجه أيضاً النسائي»(51). 
الحديث الثالث عشي : أخرج الجماعة إلا البخاري عن عمران بن حصين 
ما خلاصته أن النبى يليد رجم امرأة من جهينة اعترفت بالزنا(17). 
الحديث الرابع عشي : روى البخاري بسنده عن الشعبي أن علياً رضي 
الله عنه رجم المرأة يوم الجمعة قال: «قد رجمتها بسنة رسول الله يكلو (17). 
وقد روأه أحمد في مسنده والبيهقى في سننه(15), والحاكم في المستدرك 
وصححه. ووافقه الذهبىء: وذكر فيه أن علياً جمع بين الجلد والرجم(165). 


الحديث الخامس عشر : روى ابن ماجه بسنده عن عمران بن الحصين 


(84) سنن ابن ماجة 7 (حديث رقم 05559).: وفتح الباري .١1951//١١5‏ 
(69) مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 5577/57:-357- رقم (87177). 
(60) المرجع السابق ‏ رقم (5775). 
)١1(‏ نيل الأوطار ‏ مكتبة الكليات الأزهرية 4/ 547. 
(؟1) صحيح مسلم 06 --١2١5؟١ء‏ سنن أبي داود  "54-557/1‏ حديث رقم 
(71؟8). 
(97) صحيح البخاري مع فتح الباري 6١/8؟5١-155١.‏ 
(54) نصب الراية 15١9/5‏ 550. 
(54) المستدرك 7511/5 516. 


١ /ام‎ 


أن امرأة أتت النبى جَكِيْدٌ فاعترفت بالزناء فأمر بها فشكت عليها ثيابها ثم رجمها 
ثم صلى عليها("1). 
الحديث السادس عثشى: روى أبن ماجه بسنده عن حبيب بن سالم قال: 
أقن االتعما ن ننخ لين برحل غفى جازية 'ابراته فقالة .الا أقضي فيها الاانتضاء 
رسول الله يديك قال: إن كانت أحلتها له جلدته مائة: وإن لم تكن أذنت له 
رجمته»(97). 
وروي نحوه أبو داود(58), والحاكم, وصححة. ووافقه الذهبي(15). 
الحديث السابع عشر : أخرج الحاكم بسنده عن ابن عباس رضي الله 
عنهما قال: «أتى عمر رضي الله عنه بمبتلاة قد فجرت فأمر برجمها...» 
الحديثء صححه ووافقه الذهبىي( .)١ ١ ٠‏ 
الحديث الثامن عشي : روى أبو يعلى بإسناده عن أنس بن مالك قال: 
«رجم رسول الله يَكْوٌ وأبى بكر وعمر» قال في مجمع الزوائد: «وإسناده 
ثقات»(١‏ : .)١‏ 


عدهة الصحاية الذين روي عنهم الرجم : 
من خلال النظر في تلك الروايات نجد أن الرجم روي بشكل أو بآخر عن 
واحد وعشرين صحابياً بأسانيد صحيحة وهم: أبى هريرة: وعبد الله بن عباس2» 
وأبى سعيد الخدريء وبريدة بن المحصبء وجابر بن سمرةء وجابر بن عبد الله, 
وزيد بن خالد,ء وعمر بن الخطاب, وأبى بن كعب,» والعجماء خالة أمامة بن 
عازب» وعيد الله بن أبي أوف. وعيد الله بن مسعونء وعثمان بن عفان» وعلىي 


(51) سنن ابن ماجة 8655/7 - حديث رقم (35505). 

(/91) سنن ابن ماجة ؟/ 467. 

(54) مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود 7/5 507١-5535‏ 
(49) المستدرك 5/ 576. 

.588-584/5 المستدرك‎ )٠٠١( 
.515 /1 مجمع الزوائد‎ )٠١١( 


١6 


وروي بإسناد صالح عن سبعة هم : نعيم بن هزال «على اختلاف في 
صحينه »2 وأبو برزة الأسلمى,: وعبد الله بن الحارث: واللجلاج العامري. وطلحة 
التيمي» وزيد بن ثابت وسعيد بن العاص(” .)١٠١‏ 


حريثء وأبى بكرء وأبى بكرة» وأبى ذر. 


ورواه الطحاوي كما ذكرنا عن عبد الرحمن بن عوف ولم يتكلم عليه 
ورواه البيهقي عن شبل وأبي واقد(؟١٠).‏ 


وذكر الكتانى ‏ كما أسلفنا أنه روي كذلك عن بعض الصحابة والتابعين. 


وهذا الجمع من رواة الصحابة كاف في نظرنا لإدخال الرجم في حيز 
التواتر المعنوي, فإنه إن جاز الكذب والاحتمال في كل أحادي منه لو جردنا 
النظر إليه لما جاز على مجموعها وجملتها. 


وقد نص غير واحد من العلماء على تواتر الرجم: 


فقد جاء في نظم المتناثر: «وفي الشرح الكبير للرافعي ما نصه: «والرجم 

مما اشتهر عن النبي كلد في قصة ماعز والغامرية واليهوديين» وعلى ذلك جرى 

الخلفاء بعده. فبلغ مبلغ حد التواتر. وقد أقره الحافظ في تخريج أحاديثه. ولي 

فتح القدير للكمال بن الهمام ما نصه: «ثبوت الرجم عن رسول الله يكو متواتر 

المعنى كشجاعة على وجود حاتم, والآحاد في تفاصيل خبره وخصوصياته: أما 

أصل الرجم فلا شك فيه هو»(5 ١٠).ونص‏ الشوكاني على تواتره فقال: «أما 
الرجم فهو مجمع عليه... فإنه قد ثبت بالسنة المتوترة(5 .)١٠١‏ 


ونص عليه الفخر الرازي في تفسيره إِذ قال: «واحتج الجمهور من 


)٠١(‏ جاءت رواية زيد وابن العاص عند الحاكم ‏ كما ذكرناء وا عرف بالتساهل في 
التصحيح جعلنا الإسناد صالحا. 
)٠١*(‏ سنن البيهقي 4/ 057١15‏ 515. 
)٠١4(‏ نظم المتناثر من الحديث المتواتر لجعفر الكتاني ص 70-8 ١ء‏ وانظر: فتح 
القدير 5/ ١؟١.‏ 
)٠١١(‏ نيل الأوطار 5417/4 مكتبة الكليات الأزهرية. 
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المجتهدين على وجوب رجم المحصن؛ لما ثيت بالتواتر أنه عليه الصلاة والسلام 
فعل ذلك»(1 .)٠١‏ 


المطلب الثاني 


ثبوت الرجم بالإجماع 

نص غير واحد من العلماء على قيام الإجماع على رجم الزاني المحصن. 

فذكر أبو بكر بن المندر قُِ كتاب «الإجماع»: «وأجمعوا على أن الحر إذا 
تزوج تزويجاً صحيحاً ووطئها في الفرجء أنه محصن يجب عليهما الرجم إذا 

زنيا»(/ .)١ ٠‏ 
ونص عليه ابن حزم في كتاب «الإجماع» ولم يتعقبه ابن تيمية في تعليقه 
عليه على سعة علمه(8 ١٠١‏ ). 

ونص عليه ابن بطال إذ قال كما جاء في الفتح: «أجمع الصحابة وأئمة 

الأمصار على أن المحصن إذا زنى عامدا عالماً مختاراً فعليه الرجم»(5 .)٠١‏ 


وحاء كل :ذلك غمن افق وكين حي قال «فامنا الثيب الأخران الخصض3 
زان الجلد»(١١١).‏ 


وجاء في البداية وشرح الهداية: «وإذا أوجب الحد وكان الزانى محصناً 
رجم بالحجارة حتى يموت... وعليه إجماع الصحابة»(١١١).‏ 


.١750 جزء 77 ص‎ ,١7 تفسير الفخر الرازي. مجلد‎ )٠١1( 
.١١7 الإجماع لابن المنذر: طبع قطر 1941م ص‎ )٠١1( 
مراتب الإجماع لابن حزمء: مطبوع مع محاسن الإسلام/ محمد بن عبد الرحمن‎ )١١( 
البخاري ونقد مراتب الإجماع لابن تيمية  دار الكتاب العربي  بيروت  الطبعة الثانية ص‎ 
. 
.١717/1١6 فتح الباري‎ )٠١9( 
.475 ؟/‎ 1١94١ بداية المجتمهد لابن رشد  طبع مصطفى الحلبي بمصر‎ )٠١١( 
.١7١ /8 فتح القدير  الطبعة الأميرية‎ )١1١١1( 


١ 


وأيد ذلك ابن الهمام في فتح القدير ‏ كما ذكرناء وذكر أن الرجم عليه 


إنكارهم لأمرين باطلين: 
الأول : إما أن يكونوا أنكروا حجية إجماع الصحابة. وهذا جهل مركب 
بالدليل لأنه إجماع قطعي. 


والثاني : أو يعتبرونه من باب خبر الآحادء ولا تقوم به حجة؛ فهذا ‏ على 

بطلانه ‏ ليس مما نحن فيه.ء لأن ثبوت الرجم عن رسول الله يك متواتر 

المعنى» ثم ذكر أن عمر رضي الله عنه كوشف بهم وكاشف بهم حيث قال: 
«خشيت أن يطول بالناس زمان...» الحديث. 


وبعد أن أكد أن الرجم ثابت بالقطع؛ لأنه متواتر معنى,: ذكر أن الخوارج 
يوجبون العمل بالمتواتر معنى أو لفظا كسائر المسلمين. إلا أن انعزالهم عن 
الصحابة والعلماء حال دون اطلاعهم على الأخبار أو معرفتهم لشهرتهاء مما 
أوقعهم في جهالات كثيرة» ولذلك لما عابوا على عمر بن عبد العزيز القول بالرجم 
ألزمهم بأعداد الركعات ومقادير الزكوات فقالوا: ذلك لأنه فعله رسول الله يِل 
والمسلمونء فقال لهم: وهذا أيضاً فعله هى والمسلمون»(7١١).‏ 
النبي يَكِْكُه ورجم ماعز بن مالك وأجمع على ذلك العلماء. وكان ذلك الإجماع أثراً 
من أثار تواترها»(7١١).‏ 


)١١7(‏ فتح القدير لابن الهمام ١77/5‏ - الطبعة الأميرية 117ه. 


ل 


المحث الثالث 
شيهات المذكرين لحد الرجم ومناقشتها 
المطلب الثاني : التشكيك في قيام الإجماع على الرجم. 
المطلب الثالث : الاعتراض على نسخ أية النور أى تخصيصها بالسنة. 
المطلب الرابع : الاعتراض بعدم ثبوت الرجم في القرآن. 
المطلب الخامس : الاعتراض بانتساخ الرجِم بأية النور أو أنه من شرع 


المطلب الأول 
الطعن في صحة بعض أحاديث الرجم 
يتراءى للناظر في بعض أحاديث الرجم لأول وهلة أن فيها نوعاً من 
المارعن :قسن نيتها: أن الاكخاذف تحرو اناعها :ان العف ل اسلوهيا: مياق 


يحمل على الشك في صحتها رغم ثبوت إسنادهاء ويمكن حصر هذه الشبهات 


١‏ _التعارض الظاهر بين حديث عبادة بن الصامت وفعله َيِل 
" اختلاف الرواية في قصة الغامدية. 
"' - التشكيك في صحة أية «الشيخ والشيخة...». 


١51” 


وستتناول هذه الشيهات واحدة واحدة, ونيين مداها من الصحة 
والاعتيار. 
أولاً: التعارض بين حديث عبادة وفعله كله : 
وجه التعارض في هذا أن حديث عبادة بن الصامت رضي الله عنه فيه 
إيجاب الرجم والجلد على الزاني المحصن - كما مرء وفعله يَكْخْ في الحكم في 
وقائع الزنا التي رفعت إليه على اقتصاره على الرجم دون الجلدء كما في قصة 
ماعز والغامدية وغيرهماء وفي هذا نوع من التعارض: 
وإزاء هذا فقد اختلفت مذاهب العلماء في هذا التعارض على قولين: 
القول الآول : يرجح حديث عبادة؛ فيعاقب المحصن إذا زنى بالجلد أولاً 
وبالرجم ثانياء وإلى هذا ذهب أهل الظاهر وأحمد في رواية(5١١),‏ ومما يويد 
١‏ - أن السنة القولية تقدم على السنة العملية عند التعارض في قول أكثر 
أهل العلم. 
" روي عنه عليه الصلاة والسلام أنه جمع بين الجلد والرجم في 
رجل(5١1١).‏ 
5 -إن الإمام علي كرم الله وجهه جلد الهمدانية يوم الخميس ورجمها 


يوم الجمعة. ّ 


الجمهور(7”١١)»‏ وعلى هذا تكون أحاديث ماعز والغامدية ونحوها ناسخة لما في 
حديث عبادة من الجمع بين الجلد والرجم للمحصن. 
وهذا هى الصحيح المتفق مع منهج الإسلام في ترتيب العقوية على 
الجريمة بما يحقق الردع والزجر دون شططء ولهذا لى تكرر من شخص ما 
)١1١5(‏ المغني لابن قدامة مع الشرح الكبير دار الكتاب العربي ‏ بيروت. ,55/٠‏ 
تبين الحقائق للزيلعي ‏ دار المعرقة ‏ بيروت. 7/ .١77‏ 
)١١5(‏ تبيين الحقائق ؟/77١.‏ 
)١١1(‏ المغني مع الشرح الكبير ١١58/٠١‏ تبيين الحقائق 7/ .١77‏ 


للحلا 


يوجب حدا أقيم عليه حد واحد. لحصول المقصود به وهو الزجر له 
ولغيره(17١١).‏ 
والرجحيؤدي إلى إزهاق النفس على ألم الوجوهء ولا مساغ معه لأية 
عقوبة أخرى. 
وللشافعية قاعدة في مثل هذا وهي: «إن الفعل إذا كان له جهتا عموم 
وخصوص. وكان لكل من جهتيه حكم., فإنه إذا أوجب أعظم الأمرين بجهة 
خصوصه لا يوجب أدونهما بجهة عمومه»(8١١).‏ 
والسنة العملية هنا أقوى من حديث عبادة, من حيث تعدد الوقائع 
واشتهار الروايات واعتضادها بالمنطق. 
وما روي عن النبي يَكِنْةْ من الجمع بين الجلد والرجم في رجلء فقد فسر 
في رواية أبي داود ‏ كمامر بأنه جلد الحد ثم أخبر أنه محصن فأمر 
برجمه(9١١).‏ وما روي عن على كرم الله وجهه محمول على ذلك( ١١١)ء‏ ثم 
هى اجتهاد صحابي غير ملزم, ولا يقاوم ما قطع عن رسول الله يله وما نقل 
عن كتموور المسعات 1511 
ظ وقد وفق الزيلعي الحنفي بين حديث عبادة وبين اقتصاره يَكْدٌ على الرجم 
بحمل الواو التي بين «جلد مائة ورجم» على التخيير أي بمعنى «أو», ودلل على 
ذلك بقوله تعالى: لإجاعل الملائكة رسلاً أولي أجنحة مثنى وثلاث 
ورباع» (6؟١).‏ أي مثنى أى ثلاث أى رباع .)١77(‏ 


.١77 /7 تبيين الحقائق‎ )١١1( 
ومن أمثلة ذلك خروج المني من القبلء لما أوجب أعظم الأمرين وهو الغسلء‎ )١1١14( 
بخصوص كونه منيا. لم يوجب أدونهما وهو الوضوء, بعموه كونه خارجاً. وكذلك زنى‎ 
المحصنء لما أوجب أعظم الحدين وهو الرجم. بخصوص كونه زني محصن. لم يوجب‎ 
أدونهما وهو الجلدء بعموم كونه زنى»  أنظر: تفسير أيات الأحكام/ للسايس  مطبعة‎ 
.٠١95/7591557 محمد صبيح بالقاهرة‎ 
المبسوط 57/5", تبيين‎ )١1١١( 5572/1 مختصر وشرح وتهذيب سنن أبي داود‎ )١1١19( 
.١77/؟ الحقائق‎ 
.٠١9/7؟ انظر : تفسير أيات الأحكام/ للسايس‎ )١171( 
.١ سورة فاطر- أية‎ )١؟(‎ 
دار المعرفة بيروت.‎ ١77/7 تبيين الحقائق للزيلعي‎  رظنا‎ )١7( 


١5غ‎ 


وهذا لا يعني أنه يفهم من كلامه أن الإمام مخير بين الجلد والرجم 
بالنسبة للمحصن,. لأن الزيلعي أوضح مراده بأن الجلد للثيب غير المحصن 
والرجم للثيب المحصن؛ إذ ليس كل ثيب محصناً بالضرورة: فللإحصان شروط 
عديدة غير الثيوبة» على اختلاف بين العلماء في بعضها. 


ونص عبارة الزيلعي هو: «وما رووه يعني حديث عبادة ‏ معناه الثيب 
بالنيب جلد مائة أو الرجم.. لأن الواى تجيء بمعنى أوء قال الله تعالى: بإجاعل 
الملائكة رسلاً أولي أجنحة مثنى وثلاث ورباع4»/ أي أولى أجنحة مثنى أو 
ثلاث أو رباع؛ فيكون معنى الحديث: الثيب بالثيب الرجم إن كانا محصنين: أو 
جلد مائة إن لم يكونا محصنينء وهذا معنى مستقيم لا إشكال فيه. فإن كل 
ثيب لا يرجم فيكون تنبيها منه عليه الصلاة والسلام على الحكمين في 
الثيب»(5؟١).‏ 
ولعل الزيلعي أخذ هذا التأويل من السرخسيء إن ذكره في المبسوط فقال: 
«وقيل تأويل قوله» جلد مائة ورجم بالحجارة «الجلد في حق ثيب هو غير 
محصن والرجم في حق ثيب هو غير محصن»(5١١).‏ 
وبهذا يتبين أنه ليس في كلام الزيلعي ما يدل على الشك في حديث عبادة 
أى حديث الغامدية وغيرها ولو تعددت فيها الرواياتء. خلافاً لما لحظه بعض 
المحدثين. 
والتعارض الكلي أو الجزئي بين النصوص والأدلة في بعض القضايا أمر 
وارد في الفقه الإسلاميء وليس بدعاً في مسألة الرجم. ووظيفة الاجتهاد تبين 
وعة لبط ينها تأري اذ او #صييمنا اواتقني ١‏ وبتكا مدنا انه اراق 
وترجحه القرائن» ولا يكون ذلك بحال مدعاة للشك في صحتهاء ما دام قد صح 
إسنادها وجرى العمل عليها. 


(5؟١)‏ تبيين الحقائق للزيلعي 37/1 دار المعرفة ‏ بيروت. 
(5؟1) المبسوط للسرخسي , 


١6 


م 
ثانياً : شيهة التناقض ف روايتي قصة الغامدية : 
ذكر بعضهم أن أبا حنيفة رد حديث الغامدية» وبين أن هناك تناقضاً في 
روايتي هذه القصة(7؟7١).‏ 


ومن المسلم به وجود اختلاف في بعض روايات قصة الغامدية. وأشهر 
هذا الاختلاف أن إحدى الروايات ذكرت أن الرجم كان بعد الولادة وذكرت 
رواية أخرى أنه كان بعد الفطام ‏ كما أشرنا إليه في موضعه. 
ونقرر بادىء ذي بدء أن أبا حنيفة لم يرد هذا الحديث. إنما الذي جاء 
عنه أن المحصنة ترجم ‏ إذا وضعت ولا ينتظر حصول مرضعة: كما لا ترجم 
أثناء الحمل؛ وهذا عمل بالحديث وليس ردأ له. وفيه ترجيح لما جاء في الرواية 
الأولىء على أنه روي عنه كذلك القول بتأخير الرجم حتى يستغني ولدها عنها, 
إذا لم يكن أحد يقوم بتربيته. صيانة للولد عن الضياع؛ وهذا نوع من الجمع 
بين روايتي الحديث(/ا١١).‏ 
وهذا الاختلاف في الروايات لا يسمى تناقضا عند التدقيقء لأن التناقض 
معناه اختلاف القضيتين من كل وجه بحيث يتعذر الجمع بينهماء وقد حده 
المناطقة بأنه «اختلاف قضيتين بالإيجاب والسلبء. بحيث يقتضي لذاته أن تكون 
إحداهما صادقة والأخرى كاذبة»(74١).‏ 


وروايتا حديث الغامدية يمكن الجمع بينهماء فقد وفق الزيلعي بينهما 
باحتمال كونهما امرأتين من غامدء فأخر رجم إحداهما إلى أن تفطم ولدهاء 
ورجم الأخرى بعد الولادة» أى يحتمل أن تكون إحداهما من غامدء والأخرى من 
قبيلة أخرىء فغلط الراوي في الرواية(9؟١).‏ 


.١77 117/5 ,١77” نظام التجريم والعقاب في الإسلام/المستشار علي منصور ص‎ )١77( 
دار المعرفة  بيروت, فتح القدير لابن الهمام‎ ١/5/7 تبيين الحقائق للزيلعي‎ )١71( 
لاا‎ 
القواعد المنطقية في الرسالة الشمسية/ القزويني الكاتبي - مطبوع مع شرح‎ )١؟4(‎ 
"78 العلامة محمود الرازي  المطبعة الإبراهيمية ص‎ 
.١70 /7 تبيين الحقائق للزيلعي‎ )١؟9(‎ 


الللدل 


وجمع النووي بينهما بتأويل ما جاء في الرواية الأولى «قام رجل من 

الأنصار فقال إلي رضاعه». إنما قاله بعد الفطام, وأراد بالرضاعة كفالته 

وتربيته. وسماه رضاعاً مجازا(١7٠١).‏ إلا أن الشوكاني استبعد ذلك لإباية 
السياق له(١؟١). ١‏ 


وقال الزرقاني في شرح الموطأ: «ولا تنافي بين الروايتين لاحتمال أنه يَك 

لم يرض قول الرجل: «إلي رضاعه». لأن أمه أرفق به في رضاعه. فدفعه إليها 

حتى فطمته. ويكون التعقيب في قوله في الأولى: «فرجمها» نحو: تزوج زيد 
فولد له»(؟١١).‏ 


أصله؛ وهذا لا يوهن من حجية الحديثء إنما يصار حينئذ إلى الترجيحء والراجح 
هو الرواية الأولى التى أفادت أن الرجم كان عقب الولادة: لأن الرواية الثانية 
فيها بشير بن المهاجر وفيه كلام(؟١١).‏ 
وأياً ما كان الأمر فقد عمل الفقهاء بهذا الحديث. ولم يتشكك في أصله 
أحدء واتفقوا على وجوب الرجم بعد الولادة. ولكن اختلفوا هل ينتظر إلى ما بعد 
الفطام أم لا؟ تبعا لاختلاف الروايات في ذلك. 


ثالثاً : التشكيك ف صحة أية الشيخ والشيخة إذا زنيا... : 


عنه في أية الرجم المنسوخة التلاوة» وذكر بعضهم أن الكمال بن المهمام ردها 
ولم يأخذ بها. والصحيح أن الكمال لم يرد هذه الآية» وإنما ذكر أنها لا تصلح 
لنسخ الجلد في حق المحصن إلى الرجم؛ لأن الآية لا قطع فيها من جهتين: 


)١١(‏ النووي علي مسلم ٠١7/١١‏ المطبعة المصريةء. وانظر: سبل السلام للصنعاني 
ط مصطفى الحلبي .١١/5‏ 
)١5١1(‏ نيل الأوطار للشوكاني 4/4١؟.‏ 
)١177(‏ الزرقاني على الموطأ ‏ المكتبة التجارية الكبرى ‏ القاهرة .١5 ٠ /5 ,١51/١‏ 
(7؟١)‏ سبق أن أشرنا إلى ذلك. وراجع ما قيل فيه: نصب الراية للزيلعي ؟“/١؟؟.‏ 
)١58(‏ أنظر: نظام التجريم والعقاب في الإسلام/ المستشار علي منصور ص 2,١75‏ 
وانظر كذلك بحث الدكتور محمد سعاد جلال المنشور بمجلة الأزهر ١5/1١‏ ص >51. 


١ 7/ 


الأولى: لأن افتراض موافقة الصحابة عليها ‏ على فرض حصوله ‏ من 


والثانية : أن الطريق إلى عمر رضي الله عنه في ذلك ظني. 


وبالتالي فهو يرى أن الناسخ هو السنة القطعية الثابتة من التواتر 
المعنوي لمجمل أحاديث الرجم(5١١).‏ 


هذا وقد ارتكز الشك في هذه الآية على ثلاث شبه. 


الشيهة الأولى : ما لوحظ فيها من ركاكة التعبير وسوقية الأداء وقصور 
عن بلاغة القرآن وإعجازه. 


الشيه الثانية : انتقاء الحكمة عن هذا النوع من النسخ. 


الشبهة الثالثة : روي عن عمر رضي الله عنه ما يخالف الآية» فقد روي 
أن امرأة أصابها الجوع فأتت راعياً تسأله الطعام: فأبى عليها حتى تعطيه 
نفسهاء قالت:فحثى عليها ثلاث حثيات من تمرء وذكر أنها جهدت من الجوع, 


ويمكن أن نجيب عن الشبهة الأولى : بأن هذا الاختلاف في نظم الآية عن 
أسلوب القرآن الكريم ‏ على فرض صحته ‏ مرده إلى أن أية الرجم فقدت 
قرأنيتها بعد نسخ تلاوتهاء وأصبحت في حكم حديث الآحاد الذي تجوز روايته 
بالمعنىء فمن الممكن أن يكون حصل تغيير في نظمهاء مما أفقدما خصائص 
التعبير القرأني. 
ويذكر أن كثيراً من أئمة الحديث لم يذكروا نص الآية» فلم يذكره 
البخاري ومسلم رحمهما الله تعالىء. وإنما أشارا إليهاء فقد ذكر البخاري في 
)١١5(‏ انظر : فتح القدير للكمال بن الهمام ‏ المطبعة الأميرية 4/ .١75‏ 
)١31(‏ انظر: المحلى ", كنزالعمال * / لالم مصنف ابن أبي شيبة .,. 


١١4 


روايته: «فكان مما أنزل الله أية الرجم...»(77١)‏ ولم يبين نص الآية» وروى 
مسلم نحواً من ذلك(8؟١١).‏ 
وعلى كل فلا مجال للشك في مضمون الآية لصحة إسنادهاء وقد رواها 
ابن حزم بسنده عن أبي بن كعبء وقال: «هذا إسناد صحيح كالشمس لا مغمز 
فيه»(115١).,‏ وهى من أهل التشدد في قبول الحديث: بل أشار بعضهم إلى ثبوتها 
بالتواترء فقد جاء قِ كتاب «الإيضاح» داق معرض تعداآده لأنواع النسخ: 
«الثاني: أن تزول التلاوة واللفظء ويبقى الحكم والحفظء ولا تتلى على أنه قرآن 
ثابت, نحو أية الرجم التي تواترت الأخبار عنها أنها كانت مما يتلى ثم نسخت 
تلاوتها وبقى حكمها معمولاً به»(٠5١).‏ 
وأما الشبهة الثانية : فقد جاء في بعض روايات الحاكم إشارة إلى حكمة 
النسخء, وهي كون العمل على غير الظاهر من عمومهاء فإن الشيخ إذا زنى وهو 
عن النسخ, كما حصل في أية النور «الزانية والزاني فاجلدوا كل واحد منهما مائة 
جلدة»(57١),‏ فإن ظاهرها تعميم الجلد لكل الزناةء فخصصت بحديث عبادة 
ابن الصامت وغيره من السنة. 


والأولى أن يقال : إن حكم النص القرأني على قسمين: 
الأول :يتعلق بمعناه وما يستنبط منه من الأحكام الشرعية. 
والثاني : يتعلق بنظمه كالإعجاز والتعبد بتلاوته وحرمته للجنب 


والحائفن: 


.١51//١6 فتخح الباري‎ )١71( 
.١1١17/6 صحيح مسلم‎ )١14( 
.)51١5( مسألة‎ 55/١١ لابن حزم دار الفكر‎ ىلحملا)١159(‎ 
الإيضاح لناسخ القرآن ومنسوخه/ مكي بن أبي طالب القبيسي  تحقيق الدكتور‎ )١50( 
.07 أحمد حسن فرحات. دار المنار جدة 5-51 ١1ه-19481م, ص‎ 
.١51/١6 انظر: فتح الباري‎ )١5١( 
سورة النور  أية (؟).‎ )١55( 


١4 


فيجوز نسخ القسمين معا(57 ,)١‏ ويجوز نسخ أحدهما دون الآخر؛ إن لا 

تلازم بينهماء ولا يمنع منه مانع عقلي أى شرعي.ء وهو مقتضى النسخ الثابت 

بنص القرأنء وليس نسخ المعنى مع بقاء التلاوة(54١)‏ - وهو مسلم عند 

الجمهور ‏ بأدنى قبولاً من نسخ العكس(55١)»‏ وكلاهما مبنى على التسليم 
والتوقيف «لا يسأل عما يفعل وهم يسألون»(1 .)١5‏ 

وبالنسبة للشيهة الثالثة فليس في القصة المروية عن عمر رضي الله 

عنه -إن صحت -_ ما يشكك في الرجم. غاية ما فيها أن عمر رضي الله عنه درأ 

السن عن 'الرأة والحدود قدا بالشبهات» ولتحاكم ان يتوسع كثيرا ني الشبة الث 
تدرا الحدود عموماً وحد الزنا على وجه الخصوص. 

وقد اختلف العلماء في تحديد الشبهة في هذه القصة. فذهب الحنفية إلى 

أنها عقد الإجارة(51١),.‏ وهذا ضعيفء لأن عمر رضي الله عنه توعد بالرجم 

على الوطء بالمتعة, والمتعة عقد إجارة. 


وذهب الجمهور إلى أن الشبهة حالة الاضطرار(54١).‏ وهذا هى الأقرب. 
لأن المرأة كانت مضطرة إلى الطعام. والله تعالى يقول: «إفمن اضطر غير باغ 
ولا عاد فلا إخم عليه»(59١)‏ ويقول: #ومن اضطر غبر باغ ولا عاد فإن 


)1١5:(‏ من أمثلته ما جاء في صحيح مسلم عن عائشة رضي الله عنها قالت: كان فيما 
أنزل عشر رضعات متتابعات يحرمن؛ فنسخن بخمس رضعات. فتوفي رسول الله يَكِلةٌ وهن 
مما يتلى من القرآن «قال البيهقي: «فالعشر مما نسخ رسمه وحكمه. والخمس مما نسخ 
رسمه وبقي حكمه» انظر: إرشاد الفحول للشوكاني - دار الفكر ‏ بيروت ص .١11١ 1١485‏ 
)١154(‏ من ذلك انتساخ أيتي النساء في حبس الزناة وإيذائهم بأية الجلد في سورة النور- 
كما بينا. 

ومنه ما جاء عن ابن عباس رضي الله عنهما في قوله تعالى: «إن ترك خيراً الوصية 
للوالدين والأقربين» إن الوصية كانت كذلك حتى نسختها أية المواريث. انظر: الفقيه والمتفقه 
للبغدادي ص 37. | 

)١55(‏ انظر: التلويح على التوضيح/ التفتازاني 57/57, إرشاد الفحول للشوكاني ص 
أضواء البيان للشنقيطي .١١/57‏ 

.77 سورة الأنبياء  أية‎ )١57( 

.08/9 المبسوط للسرخسي‎ ١57/175 انظر : أحكام القرآن للحجصاص‎ )١151( 

.١57//5 انظر : المغني لابن قدامة 4848/7 4: مغني المحتاج‎ )١54( 

.١١6 سورة النحل  أية‎ )١59( 


يرفع العقوبة الدنيوية إذا كانت حقا لله تعالى. 
وعلى ذلك فتأويل قول عمر: «مهر مهر» أنه لا حد على المرأة. كما في 
الوطء في الزواجء لمكان الضرورة: ولا يعني اعتبار الأجرة وحدها نوعا من المهر 
وقد تكون الشبهة كذلك الجهالة بالتحريم؛ إذ ربما كانت المرأة حديثة 
أجرة(١51١).‏ 
هذا بالنسبة للمرأة أما بالنسبة للرجل فلم يرد له ذكر في الروايات: فلعله 
لم يعرف أو لم تقم عليه البينة(؟5١).‏ 
المرأة دون أن يتعرض لنوعه جلدا أى رجما. 


المطلب الثاني 
الطعن في صحة الإجماع على الرجم وحجيته 


يستند هذا الطعن إلى الملا حظات التالية: 

.)١5؟(يتوكسلا -الخلاف في حجية الإجماع‎ ١ 

؟ الإجماع القاطع ينبغي نقله بالتواترء ثم هو لا يصلح للنسخ. 
“"' ما ذكر من إنكار الخوارج المعتزلة وبعض الشيعة للرجم. 


.١557 سورة الأنعام  أية‎ )١1٠١( 
انظر : تاريخ المدينة المنورة لابن شبة النميري البصري  دار الأصفهاني للطباعة‎ )١15١( 
.579 7/4 بجدة سنة 11597١ه الطبعة الثانية 4537/7 857 وسنن البيهقي‎ 
انظر : فقه عمر بن الخطاب/ د. رويعي بن راجح الرحيي. دار الغفرب‎ )١157( 
هى أن ينتشر القول أو العمل أو الفتوى أو القضاء من بعض علماء أهل العصرء‎ )١١*( 
ويسكت الباقون عن إظهار الخلاف والإنكار. بعد عرض ذلك الأمر عليهمء أى صيرورته‎ 
وانظر: أصول‎ 7٠١/١ معلوماً لهم بالانتشار والظهور - انظر: أصول الحنفية للسرخسي‎ 


5١١ 


وجواباً عن الملاحظة الأولى فإن الإجماع السكوتي حجة قطعية عند 
أحمد وأكثر أصحاب أبى حنيفة وبعض أصحاب الشافعى والجبائى من 
الممقزلة 155 وححقيوه أن السكوت ولقل الوائقةبروسة عضبل اتحماء. 
والإجماع حجة قطعية, صريحاً كان أو سكوتياء لأن الأدلة التي دلت عليه لم 
تفرق بين نوعيه( 5 .)١5‏ 
ولم يقل بحجيته المالكية والإمام الشافعي في أخر أقواله وبعض أصحاب 
أبي حنيفةء وهى منقول عن داود؛ وذلك لكثرة الاحتمالات في سكوت بعض 
المجتهدينء فقد يكون للموافقة, وقد يكون لعدم الاجتهاد في المسألة» أى تهيباً من 
القائل: أو خوفاً من ضرر أو فتنة؛ أو لغير ذلك من الاحتمالات, والأصل أن لا 
ينسب إلى ساكت قول(57١).‏ 
وذهب الأآمدي من الشافعية والكرخي من الحنفية إلى أنه حجة ظنية: لأنه 
إجماع فيه شبهة واحتمال(91١).‏ ْ 


والتحقيق أن هذا النوع من الإجماع يكون حجة قطعية إذا احتفت به 

القراذق الندالة عل الكلم والورهبىي:وكاكت القكبية مكل اللهماء تخ الشتهرة 
والأهمية بمكانء والذي يبدو لي أن إجماع الصحابة ومن بعدهم على الرجم من 
هذا النوع أى قريب منهء فقد روي عن أكثر من ثلاثين صحابياً بأسانيد جلها 
صحيح.ء وهذا يستلزم إجماع هؤلاء على الرجمء. ولم يعرف لهم مخالفء ولو 
وجد فيه خلاف لنقل إليناء كما نقل الخلاف في أمور فقهية كثيرة مما هو دون 

الك 

والاحتماللات التي ذكرها المخالفون منتفية ‏ في تقديري ‏ في هذه المسألة, 

فمن المستبعد جدأ سكوت صحابي عن الإنكار لى رأى خلاف الرجمء حيث كان 


2.١5/8٠ انظر : الإحكام في أصول الأحكام/ الأمدي _دار الكتب العلمية  بيروت‎ )١5:5( 
.,"1/١ 

(56١)انظر:‏ أصول الفقه الإسلامي / رَكي الدين شعبان_دار الكتاب الجامعي - 
القاهرة. ص 835. 

)١151(‏ انظر : مقاهيم إسلامية/ د. محمد سعاد جلال ص 15 وما بعذها. 

)١161(‏ انظر : الإحكام في أصول الأحكام للآمدي ,17١/1١‏ أصول الفقه الإسلامي زكي 
الذين شعيان ص 81. 


باب الاجتهاد مفتوحاًء وحرية الكلمة مصونة: ولم يكن ثمة إرهاب فكري أو 
استبداد في التشريعء وكان الأعرابي يقول للخليفة: «لو رأينا فيك اعوجاجاً 
لقومناه بسيوفنا». وردت امرأة على عمر قوله بتحديد المهور. وذكرته بقوله 
تعالى:9وأتيتم إحداهن قنطاراً...84 .)١١8(‏ فقال: أصابت امرأة وأخطأ عمر». 
والاحتمالات الأخرى بعيدة كذلك. والأصح أن تطبق هنا قاعدة: «السكوت 
في معرض الحاجة إلى البيان بيان». 


وقد يقال : كيف يصح إجماع الصحابة على الرجم. وقد قتل عدد كبير 
منهم في حروب الردة وغيرهاء وانتشر الآلاف منهم في الآفاق يجاهدون في سبيل 
الله ولم تنقل إلينا أراؤهم؟. والجواب أنه ليس من شرط صحة إجماع الصحابة 
اتفاقهم جميعاً من لدن بعثته يل إلى وفاة آخر صحابى سنة مائة أى مائة 
وسبع من الهجرة:ء وإنما ينعقد إجماعهم باتفاق المجتهدين منهم في زمن ما على 
حكم شرعي بعد وفاة الرسول ككِْوْمِه .)١6‏ وانتشار الكثير منهم في ميادين 
الجهاد لا يقدح كذلك في الإجماعء لأنه لو كان لأحدهم خلاف في هذه القضية 
الخطيرة لنقل إلينا ‏ كما ذكرنا. 
هذا بالنسبة لإجماع الصحابة. وأما إجماع من بعدهم من العلماء فهو 
معلوم بالضرورة:ء ولا يعكر عليه إلا ما ذكر من مخالفة المعتزلة والخوارج 
وبعض الشيعة وهو ما سنبينه لاحقاً. 
وبالنسية للملاحظة الثانية : فإن إجماع الصحابة على الرجم قد نقل 
بالتواترء ترتيباً على ثبوت التواتر المعنوي لأحاديث الرجمء وكذلك إجماع العلماء 
لأنه إن كان في حياة النبي َكيْهٌ يكون من باب السنة؛ لتفرده يَكْدٌ ببيان التشريع؛ 
وإن كان بعد وفاته فلا يتأتى النسخغ؛ لأن الأحكام صارت مؤّبدة بانقطاع 
الوحي( .)١1١‏ ولكن الإجماع هنا لم ينسخ أية النورء وإنما خصصهاء والإجماع 
يخصص العام. 


.١ سورة النساء أية‎ )١1١4( 
انظر : عقوبة الزاني المحصن/ أحمد بن عبد العزيز المبارك 945١م ص 5 ؟.‎ )١159( 
انظر : التلويح على التوضيح/ التفتازاني "/ 5؟.‎ )١1٠١( 


1 


وأما يخصوص الملاحظة الثالثة وهي ما ذكر من مخالفة الخوارج 
وبعض الشيعة فإن بعض المصادر تطلق الخلاف من هاتين الفرقتين(171), 
ومعضها مفب بالازر قت ون الخواري وجالتط فزن مين اللستريئة: كنا ادن 
المحلى ونيل الأوطار وأضواء البيان(17١).‏ وبعضها خصته بقوم من الخوارج 
من غير تحديد ‏ كما جاء في البحر الزخار والمجموع(7١١).‏ والأقرب أن 
الخلاف لم يكن إلا من فرقتي الازارقة والنظامية المشهورتين بالغلى. 


زهرة(5١١))2‏ ولم أعثر على أصل له في المراجع الأخرى, والمعروف أن فرق 
الشيعة كلها تقول بالرجم. 


ولعل من المناسب أن نذكر تعريفاً سريعاً بمن رجحنا عنهم المخالفة وهم 
الأزارقة والنظامية لنتبين حظهم من الاعتبار. 


أما الأزالاقة فهم أتباع نافع بن الأزرق: وقد كفروا علياًء وصوبوا عبد 
الرحمن بن ملجمء وكفروا أصحاب الجمل وسائر المسلمينء بل كفروا القعدة من 
الموافقين لهم وأباحوا قتل أطفال مخالفيهم ونسائهم., ومن غرائبهم الفقهية 
إيجابهم قطع يد السارق من المنكب. وإيجابهم الصلاة والصيام على الحائض 

أيام حيضهاء وإسقاطهم حد القذف عمن قذف المحصنين من الرجال(15١).‏ 
وأما النظامية : فهم أصحاب إبراهيم بن سيار النظام. أطلع على كثير 


)١11(‏ انظر : تفسير الرازي - دار الفكر محلد ” جزء 77 ص .١150‏ فتح القدر لابن 
الهمام .١7١/5‏ ' 
(137) المحلى ,"77/١١‏ دار الفكرء نيل الأوطار 4/ 7”417, أضواء البيان - تفسير سورة 
النور؟/ .١15‏ 
)١77(‏ البحر الزخار ‏ مؤّسسة الرسالة ‏ بيروت 1917/6 5/ 18٠-١19‏ المجموع/ 
محمد نجيب المطيعي ‏ الطبعة الأولى ١4‏ / 5715. 
)١184(‏ بعنوان/ في عقوبة الرجم ‏ منشور في العدد الثالث عشر من مجلة العدالة 
الظبيانية ص 78 - 55. 
(115١)الملل‏ والنحل للشهرستاني بهامش الفصل ف الملل والأهواء والنحل لابن حزم دار 
المعرفة ‏ بيروت 15917/5 177/1١‏ الفرق بين الفرق للبغدادي ص 15. 
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من كلام الفلاسفة وتأثر به في معتقداته. ومن غرائبه أن الله لا يوصف بالقدرة 
على الشرور والمعاصيء أو زيادة عذاب النار وانقاصه. أو زيادة نعيم الجنة أو 
انقاصه. ونسب عمر رضي الله عنه إلى الشك في الدين» وأنكر إعجاز القرآن في 
نظمهء وأنكر ما روي في معجزات النبي ويَكِيْدُ من انشقاق القمر وتسبيح الحصى 
في بدهء ونبوع الماء من أصابعهء ليتوصل بذلك إلى إنكار نبوتهء وأنكر حجية 
الإجماع. وحجية القياس في الفروع الشرعية. وجوز الكذب في الخبر المتوتر. 
وأكثر المعتزلة متفقون على تكفيرهء كفره منهم أبى الهذيل والجبائي والإسكاني 
وجعفر بن حرب(11١).‏ 


هذا وإن كثيراً من العلماء يميلون إلى تكفير الخوارج والمعتزلة بعامة, 

وهاتين الفرقتين بخاصة؛ لبعدهما عن الحق, وهم في الواقع من الفرق السياسية 

والكلامية وليسوا من أهل الفقه والاجتهادء ولذلك نرى أنهم لا يعتبرون مخالفة 
أى موافقة. 


وقد أفاد في التلويح أنه لا يعتد بالإجماع إلا بمن كان من الأمة المطلقة, 
لمن أمة المتابعة(/7137١).‏ 


وجاء في أصول السرخسي أن الإجماع هو اتفاق كل عالم مجتهد غير 
منسوب إلى هوى. ولا معلن بفسق في كل عصرء لأن الوصف الذي ثبت به لا 
يتم إلا بهذه المعاني كصفة الوسطية: «إوكذلك جعلناكم أمة وسطابم[4١١)‏ 
أي خياراً عدولاًء وصفة الشهادة: «التكونوا شهداء على الناس» (15١)؛‏ وصفة 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وذلك يشير إلى فرضية الاتباع فيما يأمرون 
به وينهون عنه, وثبوته بطريق الكرامة على الدين» والمستحق للكرامات مطلقا من 
كان بهذه الصفة. وصاحب الهوى - أي البدعة ‏ إما أن يكفر فلا يتناوله اسم 


(117) الملل والنحل للشهرستاني 0١‏ وما بعدها.ء الفرق بين الفرق للبغدادي ص 
,© الفقيه والمتفقه للبغدادي ص .١550‏ 
فندلة التلويح على التوضيح / التفتازاني /1غ. 
)١14(‏ سورة البقرة أية .)١57(‏ 
)١179(‏ سورة البقرة أية .)١57(‏ 


الأمة مطلقاًء أى يضلل ويفسق فلا يستحق كرامة الإيمان(١7١).‏ 
وذكر الشوكاني أن الذي عليه أكثر العلماء أن أهل الأهواء لا يعتد بهم 
في الإجماع(١17).‏ 


المطلى الثالث 
الاعتراض على تخصيص أية النور أو نسخها بالسنة 


اعترض الخوارج قديماً وبعض المحدثين على أن أية النور عامة تشمل 

الزناة جميعاً. لا تخصيص فيها ولا نسخ لسببين: 
الأول : لقوله تعالى : #فإذا أحصن فإن أتين بفاحشة فعليهن نصف 
ماعلى المحصنات من العذاب#(7١)»‏ قالوا: المحصنات هنا الحرائر 
المتزوجاتء ولو وجب الرجم على المحصنة لوجب نصفه على الرقيقء ولكن 
الرجم لا يتنصفء فدل ذلك على أن حد المحصن هو الجلد القابل 

.)١75(فيصنتلل‎ 

أفراده. وكلاهما لا يصح إلا إذا كان النص العارض في قوة المعارض ثبوتاً 


.5١١/١ أصول الحنفية للسرخسي‎ )17١( 
.6 إرشاد الفحول للشوكاني ص‎ )١17١( 

)١17(‏ اختار الآمدي أن المجتهد من أصحاب الأهواء إن كان لا يكفر ببدعته أن الإجماع 
لا ينعقد بدونه, لكونه من أهل الحل والعقدء وداخلاً في مفهوم لفظ الأمة المشهود لهم 
بالعصمة. وفسقه غير مخل بأهلية الاجتهاد. لأنه متأول فيه. انظر الأحكام للآمدي 

6 لشف كيين 
)١/7(‏ سورة النساء ‏ أية 6؟. 
)١175(‏ انظر : تفسير الرازي /١7‏ 5؟١.‏ 
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ودلالة؛ لما فيه من وجهة نظرهم ‏ من تسلط عليه وتحكم فيه. مما يقضي بأن 
يكون أقوى منه أى مساويا له. وليس أضعف منه. وهذا ‏ في نظرهم ليس 
متوافراً في أدلة الرجمء فيبقى النص القرآني مستمراً على عمومه(75١).‏ 
الجواب عن الشبهة الأولى : إن تفسير «المحصنات» بالحرائر المتزوجات 
أمر محتمل حقيقة لى نظرنا إلى الآية بمعزل عن السنة؛ وهذا خلاف ما أمرنا به 
من فهم القرآن في ضوء السنة وما أرشدت إليه من القواعدء وبناء على ذلك فإن 
هذا التوجيه باطل؛ ذلك لأن الإحصان في اللغة له عدة معان منها: الإسلام, 
والحرية, والعفة, والتزوجء والقرائن هي التي تحدد المعنى المقصودء وفي هذه 
الآية يقصد بالمحصنات الحرائر, لأنها في مقابلة الإماء. والحرائر قسمان: ثيبات 
وأبكارء ولما كان حد الثيب. وهى الرجم الثابت بالسنة والإجماعء؛ لا يقبل 
التنصيفء فهم أن المقصود بالعذاب حد الأبكار خاصة. 
وقد استشكل الشيخ أبو زهرة هذا التوجيه للآية من حيث انطواؤه على 
استعمال المشترك» إذا أحصن,ء والمحصنات» بمعنيين مختلفين في جملة واحدة: 
وهو ضعيف ومخالف لبلاغة القرآن واتساق نظمه(71١).‏ 
ولكننا نرى أن هذا الإشكال أجدر أن يتجه على تفسير «المحصنات» 
بالمتزوجاتء وذلك لأن كلمة «المحصنات» وردت ف الآية بألفاظها الكاملة مرتينء 
قال تعالى: «ومن لم يستطع منكم طولاً أن ينكح المحصنات المؤمنات...# 
وما على المحصنات من العذاب»#» .)١71(‏ ومعنى «المحصنات» في أول الآية 
الحرائر من غير ذوات الأزواجء» فلزم أن يكون هذا هو المراد بالكلمة في أخر الآ 
ولا يتأتى ذلك إلا بحملها على الأبكار. 
وأما ورود «إذا أحصن» بمعنى «تزوجن» بين هذين اللفظين فلا يترتب 
عليه إشكال لظهور معناه من صيغة الفعل أولاً. ومن دلالة السياق ثانياً. ثم 
هو في الواقع معطل المفهوم؛ لآن حد الأمة خمسون بكرا كانت أو ثيباً, وإثما 
)١(‏ انظر : بحث الدكتور/ محمد سعاد جلال في مجلة الأزهر 15١‏ ص ”” وما 
بعدها. 
)١177(‏ انظر : مقال الشيخ أبي زهرة في مجلة العدالة الظبيانية ‏ العدد الثالث عشر 
كين 24 


1107) راجع نص الآية في سورة النساء ‏ أية 0". 


١ / 


با ليها ريسي عدون مو ولزن لوو وزو د 

الزناة جميعاً صوص فيه لبي اتري.. 
الأول : لقوله تعالى : ٠‏ «لإذا أحصن فإن أتين بفاحشة فعليهن نص 
ما على المحصنات من العذاب» (107), ٠‏ شالوا: المحصنات هنا الحرائر 
المتزوجات, ولو وجب الرجم على المحصنة لوجب نصفه على الرقيق, ولكن 


أفراده, ا 0 كان النص 50-7 ار 0 


.8 إرشاد الفحول ل للشوكاني ص‎ )١17( 
(5/اا) اختار الآمدي أن ن المجتهد من أصحاب الأهواء . ن كان لا يكفر ببدعته أن ن الإجماع‎ 
لا ينعقد بدونه, ؛ لكونه من أهل الحل والعقد, لداخلاً في مفهوم لفظ الامة ا:‎ 


بالعصمة, "وله عسي سد راون ري لأنه متأول فيه. انظر الإحكام لاب 
لض -537؟, 


.»5 سورة النساء_ آية‎ )١077 
١0/١ انظر : : تفسير الرازي‎ )١178( 


وان مصعم اه )6 


1: 5 أمر ممكن: لابه 

فمن حيث المبدأ أن نسخ الجلد في حق الث 0 3 5 

لأخبا, لحر الح ولاو إلقرا عد العامة ىلقم تعالى :ولا 

ن الأخبار حتى د ١‏ 3 ثل قوله تعالى:ةو 

0 ويا 70 بهو لأخف. 
تقبلوا لهم شهادة أبدأ180(#4١)‏ والنسخ قد يكون 


)١‏ زاد المعاد لابن القيم ؟/ ."٠١‏ هذا وقال مجاهد: لا حد على 
١ ١ 0‏ 7 فى 3175/48. 
و ٠.‏ 


5 ق 7/48 55. 5 بدرا 
9--ظششظظ” 
5 سورة - 


أبو || نين ص 557 - 05 5. 


ولا ينافي ذلك الخيرية الواردة في قوله تعالى: «#ما نسخ من أية أو ننسها 
نأت بخير منهااو مثلها» (١18٠)؛‏ لأن الخيرية قد تكون في فضل 
الثواب(187١).‏ 
ومن حيث جواز نسخ الكتاب بالسنة فقد أجازه الحنفية خلافاً للشافعية, 
ويشهد لصحته أنه نوع من البيان ‏ بيان التبديل(”18١).:‏ لأن فيه إظهار مدة 
الحكم الشرعيء وهو بيان للازم معنى الكلام. والرسول يَكلٌْ بعث مبيناً 
«وأنزلنا إليك الذكر لتبيين للناس ما نزل إليهم»# )١1814(‏ فجاز له بيان مدة 
حكم الكتاب بوحي غير متلوء قال تعالى: #وما ينطق عن الهوى إن هو إلا 
وحي يوحى# (185).» وقال: «#وما أتاكم الرسول فخذوه وما نهاكم عنه 
فانتهوا#(167١)2»‏ فعم ولم يخصء فوجب علينا قبول قوله(1817١).‏ ولكن 
يشترط في السنة الناسخة أن تكون ثابتة إما بالتواتر وإما بالشهرة. 


وأحاديث الرجم من قبيل التواتر المعنوي ‏ كما ذكرناء لما جاء في قواعد 
الأصول أنه إذا بلغ عدد المخبرين حد التواترء ولكن اختلفت أخبارهم والوقائع 
التي أخبروا عنهاء مع اشتراك جميع أخبارهم في معنى كلىي مشترك بين 
مخبراتهم. واتحد مضمونها من جهة التضمين أو الالتزامء أفاد العلم كالتواتر 
اللفظي. ومثلوا لذلك بالأخبار التي لا تحصر عن وقائع عنترة في حروبهء. وحاتم 
في هياته وضيافاته(188١).‏ وأحاديث الرجم من هذا القبيل» فقد رويت كما 


.)٠١5( سورة البقرة أية‎ )١14١( 
.51/7 التلويح على التوضيح‎ )1487( 
هو بيان للمدة بالنظر إلى علم الله وتبديل بالنظر إلى علمناء حيث ارتفع بقاء ما‎ )١18( 
.؟5١/5 كان الأصل بقاءه عندنا  التلويح‎ 
.)55( سورة النحل- أية‎ )١144( 
.)5 ,7( سورة النجم_الآيتان‎ )١165( 
.)7( سورة الحشر - أية‎ )١187( 
وانظر:‎ /8١ 75 الإيضاح لناسخ القرآن ومنسوخه/ مكي بن طالب القبيسي ص‎ )141( 
.5١ ١1/5 التلويح‎ .١9١ إرشاد الفحول للشوكانى ص‎ 
انظر : الأحكاع الأجدب كان لعا رخات تروت اك‎ )١184( 


ف 


ذكرنا عن أكثر من ثلاثين صحابياً. وتواترت بعد ذلك وتلقاها العلماء 
بالقبول(89١).‏ فجاز النسخ بها. 


وذهب كثير من العلماء إلى أن خبر الرجم من الأحاديث المشهورة, التي 
هى متواترة الفرع أحادية الأصل. 


والمشهون غتن يعض العلماء مثل ابي مكن الرازي الحنفي يكبت به علم 

يقينى مكتسبء لأن االذين تلقوه بالقبول والعمل به لا يتوهم اتفاقهم على ذلك 

إلا بجامع جمعهم عليه. وليس ذلك إلا تيقن جانب الصدق فيمن رووا 
عنه(-5١).‏ 


وقال عيسى بن أبان: إن المشهور لا يفيد إلا علم طمأنينة, لما فيه من 

شبهة الكذب باعتبار الأصلء وإنما أوجب علم طمأنينة القلب, مع أنه في الأصل 

خير أحاد. لأن أصحاب الرسول يد تنزهوا عن وصمة الكذبء فكان الواحد 

منهم كالجمع من غيرهم, ثم بعد ذلك دخل حيز التواتر(١19١):‏ وهذا هو 

الصحيح: وإنما جاز النسخ به مع عدم إفادته اليقين؛ لأن النسخ عبارة عن 

بيان وتبديل(157١)‏ - كما ذكرناء فمن حيث إنه بيان يجوز بالآحاد, ومن حيث 
إنه تبديل يشترط التواترء فيجوز بما هى متوسط بينهما(157). 


وعلى هذا فجعل أية «الشيخ والشيخة...» هى الناسخة بمفردها. كما 
ذقب إلبه بعك معن لع موز تنمت القرا لببالنينة - لمن قويا: !1 ذا كو لها 
بالشهرة مستقلة عن أحاديث الرجم الأخرى. 


علماً بأن بعض العلماء يجيز نسخ الكتاب بالآأحادء ذهاباً إلى أنه يفيد 
العلم» وأن النبى يَكَْةّ كان يرسل الرسل لتبليغ الأحكام المبتدأة والناسخة. وعلل 


(145) ليس في نصاب التواتر حد معلوم على الصحيح. إنما يتحقق براوية قوم لا يتوهم 
اجتماعهم على الخطأ والكذب عن مثلهم إلى أن يتصل برسول الله كو انظر: أصول الحنفية 
للسرخني 4247/١‏ 144 التلويح 17/7-؟. 
)16١(‏ أصول الحنفية للسرخسي .197/١‏ 
)١151(‏ أصول الحنفية ,597-7937/١‏ التلويح على التوضيح ؟/؟. 
(؟19١)‏ أي بيان لمدة الحكم المنسوخ وتغييره لحكم جديد. 
145 التلويع عل التوخني 7117 
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له الشوكاني أيضاً «بأن الناسخ في الحقيقة إنما رفع استمرار حكم المنسوخ 
ودوامهء وذلك ظني وإن كان دليله قطعيا»(: .)١5‏ 


ثانا : طريقة التخصص : 

وهذا منهج الشافعية ‏ كما ذكرناء وهو الأولى بالصوابء وذلك لأن 
التخصيص من بيان التفسير على الأصح؛ لأنه قصر العام على بعض أفراده. أي 
بيان ما لم يرد باللفظ العام( :.)١95‏ وهو وظيفة السنة إجماعاء ويجوز بالآحاد 
عند الجمهور(57١)‏ بله المتواتر والمشهورء وإنما جاز بالآحاد, لأن دلالة العام 
في الأصح ظنية. لكثرة المأنوس في لغة العرب ونظم القرأن من إطلاق العام 
وإرادة الخاصء حتى صار بمنزلة المثل: «ما من عام إلا وقد خصص»(517١).‏ 
والظني يخصص بمتثله. وقد احتج السمعاني على جواز ذلك بإجماع الصحاية: 
فإنهم خصوا قوله تعالى: #يوصيكم الله في أولادكم...#(198) الآية بقوله 
كك «إنا معشر الأنبياء لا نورث*# :/)١119(‏ وخصوا التوارث بالمسلمين عملا 
يقوله عَكِيٌ : ,لا يرث المسلم الكافر»(١١3).‏ وذكر أننا مأمورون باتباع النبي 
يك من غير تقييد. فإذا عارض الحديث عموم قرأني تعين حمل العام على 

الخاص جمعاً بين الدليلين(١ ١ .)٠١‏ 
ومشهور مذهب الحنفيةء وبخاصة عامة متأخريهم: أن العام قطعى 
النالالة يعض أكذ للايعقل الشميوضنى احتفا لا ناقيقا عن الدتيل» قلا تخقيض 
عمومات القرأن بخبر الواحد. ضرورة أن الظني يضمحل بالقطعيء ولكن 


.01-557/17 الإحكام للآمدي‎ ١15١016٠ :58 إرشاد الفحول ص‎ )١194( 
.4١ -50 انظر : الفقيه والمتفقه للبغدادي  الناشر علي زكريا يوسف. ص‎ )١55( 
.٠١١ /١ المستصفي للغزالي‎ )١193( 
.5 ١ /١ التلويح على التوضيح‎ )١191/( 
.١١ سورة النساء أية‎ )١194( 
روي الطحاوي في معناه عدة أحاديث في كتابه مشكل الآثار  انظر: المعتصر من‎ )١199( 
المختصر من مشكل الآثار/ القاضي يوسف الحنفي  عالم الكتب  بيروتء. ومكتبة المثنى‎ 
د‎ 
رواه أحمد وأبى داود والترمذي والنسائي وابن ماجه  انظر: الفتح الكبير في ضم‎ )٠٠١( 
.511١/75؟ الزيادة إلى الجامع الصغير وكلاهما للسيوطي‎ 
.5!7 /” الأحكام للآمدي  مكتبة المعارف‎ ,١58 الفحول للشوكاني ص‎ داشرإ)2١١(‎ 
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تخصص بالمتواتر أو المشهور مما يفيد القطع أو شبهه(” .)٠١‏ 
ولكن الحنفية ذكروا أن العام إذا خصص بمخصص صالح مستقل فقد 
قطعيته في الباقى؛ لأنه علم أنه غير محمول على ظاهره(" .)3١‏ ويمكن حينئذ 
تخسيضه .كير الواح ]آل القيانى :)1 
وبناء على هذا فإن آية الجلد في النور يجوز تخصيصها بالآحادء حتى 
على مذهب الحنفية: وذلك لأنها خصصت بقاطع مرتين: 
المرة الأولى : خصصت بقوله تعالى: #فإذا أحصن فإن أتين بفاحشة 
فعليهن نصف ما على المحصنات من العذاب»*» فدل هذا على أن جلد المائة 
خاص بالزاني الحرء أما العبد أو الأمة فعلى النصف ‏ كما ذكرنا. 
المرة الثائية : خصصت بقاعدة: «ادرءوا الحدود بالشبهات». وهذه 
القاعدة وإن كان مستندها في الأصل حديثاً أحاديا(ه 22١‏ إلا أن الإجماع انعقد 
عليهاء والإجماع دليل قطعي بغض النظر عن مستنده. 
وعلى هذا فتخصيص الآية جار على سائر المذاهب حتى لو فرضنا أن 
أحاديث الرجم أحادية: فكب فكيف وهي في الواقع متواتر أو مشهورة على الأقل؟! 
والخلاصة أن ل والتخصيص كلاهما من البيان الموكول للسنة على 
التفصيل السابقء وهذا وإن بدا أن فيه نوعاً من المعارضة للقرآن أى القضاء 
عليهء إلا أنه في الحقيقة لا يتخطى حدود الشرح والتبيين» فلا يشترط فيه القطع 
واليقين(7 .)٠١‏ 


)3١ 7‏ انظر : التلويح على التوضيح 4٠/١‏ ”5/7. 

| .55/١ التلويح على التوضيح‎ )3١*( 

.517/8 57١ وانظر: الأحكام للآمدي ؟/‎ .١55 ١157/١ أصول الحنفية للسرخسي‎ )٠١4( 

() ذكر ابن حزم أنها لم تصح عن النبي يِه -المحلى 877/6. 758 4: والحقيقة أنها 
رويت مرفوعة وموقوقة ة بطرق يقوي بعضها بعضاً فقد أخرج الترمذي والحاكم والبيهقي 
عن طريق الزهري عن عروة عن عائشة أن النبي كَل قال : «ادرءوا الحدود عن المسلمين ما 
استطعتم..» الحديث وصححه السيوطي في الجامع الصغيرء وذكر ابن حجر في التلخيص أن 
في إسناده يزيد بن زيادة الدمشقي وهو ضعيفء وأفاد أنه روي بألفاظ مختلفة مرفوعاً عن 
علي وابن عباس» وروي موقوفاً عن ابن مسعود وعمر وعقبة بن عامر ومعاذ بن جبل - 
تلخيض احبر اتن حص - تمسحيح عبد الله هاشم المدينة المثورة, 07/6. 

.6-1//4 انظر : الموافقات للشاطبي  تحقيق محمد محي الدين  مطبعة صبيح‎ )3١1( 


51 


هل في تخصيص آية النور إخلال بفصاحة القرآن ووظيفته؟ : 
قد يستشكل بعض الناس تخصيص أية النور من حيث إن فيه بحسب 
الظاهر ‏ إخلالاً بفصاحة القرآن ويسر بلاغته. وما يفترض فيه من التحديد في 
بيان العقوبة القانونية لهذه الجريمة. والتحديد أخص خواص القانون: وكذلك 
من حيث خفاء الحكمة في تعطيل النص في إحدى صورتيه؛ وهو شامل لكلتيهما 

وضعاً ولغة. 
ويجاب بأنه من المعلوم بداهة أن الآيات القرأنية ليست مواد قانونية, 
بالمصطلح المعروفء حتى وإن تناولت قضايا التشريع والجزاء. وليس القرأآن هو 
المصدر الوحيد للفقه الإسلامي حتى يفترض فيه التحديد والتفصيل الذي لا 
يحتاج معه إلى غيره. بل إن الغالب على القرآن أن يسلك مسلك التعميم في 
توجيهاته وتشريعاته, تاركاً للسنة وظيفة التبيين والتفصيل والتقييد والتحديد. 
فأمرنا القرآن بالصلاة والزكاة والحج بشكل مجملء وجاءت السنة فوضحت 
وفصلت ما يتعلق بالأركان والشروط والكيفية. وأمرنا القرأآن بقطع يد السارق 
أمراأ مطلقاً. ينطبق لى حملناه على ظاهره على من سرق قليلاً أو كثيراً. من حرز 
أى من غير حرزء ولكان القطع من الكتف حسب المعنى اللغوي والعرفي لليد 
ولكن جاءت السنة وألقت قيوداً كثيرة على النصء؛ وبينت الحدود والضوابط بما 
يزيل الإبهام والغموض. وهكذا شأن القرآن في نصوصه التشريعية؛ وافتراض 
التحديد القانوني فيه ليس وارداً ولا يتناف في ذلك مع وظيفته في الإعجاز 
البياني» ولا يتعارض مع منهجه في الهداية والتشريع. فلا مانع شرعاً ولا عقلأ 
من تخصيص أآية النور واستخراج جنس المحصنين من عموم اللفظ ولو كانوأ 
شطر الزناة. 
وأما بخصوص الحكمة من هذا التخصيص بالذات فربما يكون أن الغالب 
في الزنا أن يقع من الأبكار دون المحصنينء فاقتصر النص على بيان حد البكرء 
من خلال إطلاق العام وإرادة الخاص؛ فضلاً عن الحكمة العامة في التعبد 
بالاجتهاد. 


دض 


المطلب الرايع 
الاعتراض بعدم ثبوت الرجم في القرآن 


مما احتج به الخوارج وبعض المحدثين على إنكار حد الرجم أنه أقسى 
العقوبات في الإسلام. وما كان كذلك ينبغي أن يثبت بدليل لا شبهة فيه. وذلك 
لا يتأتى إلا أن ينص عليه القرآن. والقرآن ذكر عقوبات أدنى منه كحد السرقة 
والقذف والقصاصء فكيف أغفله القرآن؟ كذلك تحدث القرأن عن قضايا كثيرة 
متعلقة بالزنا وأطنب فيها بما لم يطنب في غيره. فقد نهى عن الزنا وسماه 
فاحشة. وأثبت الجلد على فاعله بشهود طائفة من المؤمنين. ونهى عن الرأفة في 
إقامة حدهء وأوجب الجلد على القاذف به مع رد شهادته أبدأء وجعل نصاب 
الشهادة عليه أربيعة شهودء كل ذلك دون أن يذكر الرجم(/١3),‏ وهو أهمها 
وأعظمهاء مما يثير الشك في مشروعيته. 
ونجيب عن ذلك بأن الرجم أقسى العقوبات حقاء ومع ذلك فلا يلزم أن 
يكون دليله من القرآن خاصة ؛ إن لم يقم على ذلك دليل من كتاب أى سنة. 
والسنة الثابتة مثل القرأن من حيث الحجية والوظيفة التشريعية؛ لأن كليهما 
وحي من الله تعالى. وتلقيناهما عن مصدر واحد هو رسول الله يَكِيْك وأجمعت 
الأمة على أنهما المصدران الرئيسان للتشريع في الحدود والجنايات وغيرهاء 
يستوى في ذلك أقسى العقوبات وأخفهاء وقد وردت في السنة أحكام كثيرة هامة 
ولم ترد في القرآنء بعضها يتعلق بعقوبة الإعدام مثل قتل المرتد والساحر 
والجاسوسء على من يرى أن عقوبته الإعدام. فهل تعطل هذه الأحكام لعدم 
ورودها في القرآن؟ وقد قال الله تعالى: «وما أتاكم الرسول فخذوه وما نهاكم 
عنه فانتهوا8(4١٠)2‏ وقال: يا أيها الذين أمنوا أطيعوا الله وأطيعوا 
الرسول#(9١23)‏ وقال: «#فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصييهم فتنة 
أو يصيبهم عذاب أليم+( ٠‏ ١)»ء‏ وقال: «#قل: إن كنتم تحبون الله فاتبيعوني 
بحبيكم الله»ا١١؟)‏ . فهذه الآيات وغيرها تأمرنا بطاعة النبي ييه في شئون 


.١750 جزء 7 ص‎ ,١7 تفسير الرازي مجلد‎ )٠١1( 
./ سورة الحشر- أية‎ )٠١4( 

.09 سورة النساء  أية‎ )٠١9( 

.17 سورة النور- أية‎ )٠٠١( 

(١1١5؟)‏ سورة أل عمران - أية ١؟.‏ 


"١غ‎ 


الحياة كلها. والأحكام العملية أي كان موضوعها وخطرها تثبت بالسنة الأحادية 
الصحيحة, فضلاً عن المتواترة المشهورة. 


هنهم أن فقي الطلفاء :مكل ابي النحسن الكترخي والتفتازاثي وأض حيد 
الله البصري في قديم قوليه ذفنو إل أ الحدو لاا تقيت يشي الآحاد: لوجون 
الشبهة فيه والحدود تدرأ بالشبهات. ولكن الجمهور على قبول خبر الأحاد في 
الحدود وكل ما يسقط بالشبهة: لثبوته بغلبة الظن؛ كسائر الأحكام الشرعية 
العملية. وبدليل ثبوته بظاهر الكتابء وبالبينة الشخصية(”١5).‏ وكلاهما لا 
يفيد إلا الظنء والشبهة المعتبرة هي الشبهة القوية التي تقترب من الدليل في 
إفادة الظن؛ قال الشوكاني في إرشاد الفحول في الرد على مخالفي الجمهور: «ولا 
وجه لهذا الخلاف. فهى خبر عدل في حكم شرعيء ولم يثبت في الحدود 
والكفارات دليل يخصها من عموم الأحكام الشرعية واستدلالهم بحديث: «ادرءوا 
الحدود بالشبهات» باطلء فالخير الموجب للحد يدفع الشبهة على فرض 
وجودها»(؟ .)"١‏ 


هذا وإن أحاديث الرجم ليست - في تقديري ‏ من هذا القبيل؛ لأنها ترقى 
إلى مستوى التواتر المعنوي أو الشهرة: وهما يفيدان على التوزيع القطع 
والطمأنينة. يضاف إليه أيضاً دليل الإجماع ‏ كما قدمنا. 


هل من شرط العمل بالحديث مطابقته للقرآن؟ : يرى بعضهم أنه لا 

يعمل بالآحاد إلا إذا كان مطابقاً للقرآن وداخلاً تحت معناهء إما بواسطة القياس 
وإما بواسطة العموم, وأن السنة لا تزيد في القرآن؛ لما روي عن النبي كَل قوله: 
«إذا روي عنى حديث فأعرضوه على كتاب الله. فما وافقه فاقيلوه. وما حالفه 
فردوه»., ولأن دور السنة مقصور على البيان والتفصيل لما أجمل في القرأن» 

مصداقاً لقوله تعالى: «وأنزلنا إليك الكتاب لتبين للناس ما نزل 


.)١١ 5( إلبهم»‎ 


(؟1١5)‏ أصول الحنفية للسرخسي 5١‏ التلويح على التوضيح الإحكام للآمدي 
شرح طلعة الشمس على الألفية/ عبد الله السالمي 7/ 51-75. 

(7١؟)‏ إرشاد الفحول ص 55. 

(5١5؟)‏ سنورة التخل ب آئة 25: 


ا 


ويمكن أن يرتب على هذا رد خبر الرجم؛ إذ لا يبدو في الظاهر أنه موافق 
للقران. 


وقد اعترض كثير من العلماء على هذا الرأي» ورأوا أن للسنة الثابتة ولى 
أحادية أن تنشىء حكماً عملياً زائداً على ما في القرآن لعموم قوله تعالى: وما 
آتاكم الرسول فخذوه وما نهاكم عنه فانتهوا#(5١2)75‏ وإذا بين القرآن أن 
من وظيفة السنة البيان والتفصيلء فليس فيه ما يمنعها من الزيادة على ما في 
القرآن» وقد روى المقدام عن النبي بَكِْةُ أنه قال: «يوشك أن يقعد الرجل متكثاً 
على أريكته(7١"),‏ يحدث بحديث من حديثي فيقول: بيننا وبينكم كتاب الله - 
فما وجدنا فيه من حلال أحللناه. وما وجدنا فيه من حرام حرمناهء ألا وإن ما 
حرم رسول الله مثل ما حرم الله»(17١").‏ وروى نحوه أبى رافع مولى النبي كَل 
يرفعه: «لا ألفين أحدكم متكثاً على أريكته. يأتيه الأمر من أمري مما أمرت به أو 
نهيت عنه فيقول: لا ندري ما وجدنا في كتاب الله اتبعناه»(78١؟).‏ 


وأما حديث «إذا روي عني حديث فأعرضوه على كتاب الله» فيحمل على 

ما أشكل تاريخهء أى لم يكن في الصحة بحيث ينسخ به الكتاب(9١5)؛‏ على أن 

العلماء قد طعنوا في صحة هذا الحديث, فقال يحي بن معين فيه: إنه من وضع 

الزنادقة, وقال الشافعي: ما رواه أحد عمن يثبت حديثه في شيء صغير ولا كبير, 

وقال ابن عبد البر: إنه من وضع الزنادقة والخوارج» وقد عرضه قوم على كتاب 
الله فخالفهء لأن فيه «وما أتاكم الرسول فخذوه...»(١1؟).‏ الآية. 


(5١؟)‏ سورة الحشر أية /. 
(17؟) كناية عن تكبره أى عن بلادته الناشئة عن ركونه والترفه والدعة. انظر: عارضة 
الأحوذي لابن العربي 1/ 5 57. 
)2١11(‏ رواه أحمد وأبى داود والحاكم ‏ انظر: الفتح الكبير في ضم الزيادة إلى الجامع 
الصغيبرء وكلاهما للسيوطي - دار الكتاب العربي ‏ بيروتء ”/5758. 
(14؟) رواه الترمذي وقال: هذا حديث حسن ‏ انظر عارضة الأحوذي لابن العربي 
/1/ 252. 
(15؟) التلويح ؟51/5. 
)١٠١(‏ إرشاد الفحول للشوكاني ص ”7”؟, والآية في سورة الحشر- أآية : /ا. 
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وقد خرج في معناه الطحاوي في كتابه: «مشكل الحديث» حو 
وأبي أسيد أن رسول اله يَكِلْةٌ قال: «إذا سمعتم الحديث عني تعرفه قلوبكم 
وتلين له أشعاركم وأبشاركمء وترون أنه منكم قريب فأنا أولاكم بهء وإذا 
سمعتم بحديث عني تنكره قلوبكم: وتند منه أشعاركم وأبشاركمء وترون أنه 
منكرء فأنا أبعدكم منه»(١""),‏ فجعل علامة صحة الحديث تقبل نفوس 
المؤمنين له. ولا تتقبل عادة إلا الموافق للقرأن. 
وفي الواقع أن الخلاف في مسألة استقلال السنة بالتشريع خلاف لفظي؛ 
ذلك لأنه ما من حديث صحيح إلا والضمونه أصل في القرآن» علمه من علمه. 
وجهله من جهله. مصداقا لقوله تعالى «إما فرطنا في الكتاب من شيء# (17؟) 
وقوله: «ونزلنا عليك الكتاب تبياناً لكل شيء» .)7١7(‏ والقرآن جاء معرفا 
بالمصالح الضرورية والحاجية والتحسيسية. والضروريات الخمس (4"؟) 
تأصلت في القرآن وتفصلت في السنة. فما من حديث صحيح إلا وهى راجح إلى 
هذه الأقسام(25١5).‏ 


وحد الرجم يعود إلى حفظ النفس والنسلء فهى موافق للقرأن بهذا 
الاعتبار, ثم يمكن أن نلحظ وجهاً أقرب للموافقة, وذلك بقياسه على قتل النفس؛ 
لأن الزنا قتل معنوي للإنسانء أو بإدخاله تحت الإفساد في الأرض الذي يمكن 
أن تصل عقوبته للإعدام. وجملة القول: إن حد الرجم ثابت لا مرية فيهء أما 
لماذا لم يذكره القرآن مع أنه أطنب في الحديث عن قضايا الزنا وذكر عقوبات 
أخرى دون الرجم؟. فقد أجاب الرازي بأنه لا يستبعد تجدد الأحكام الشرعية 


(771) رواه الطحاوي في شكل الآثار, وروى نحوه كذلك عن أبي هريرة ‏ انظر: المعتصر 
من المختصر من مشكل الآثار/ القاضي يوس ف الحنذفي - عالم الكتب بيروتء مكتبة المثني - 
القاهرة. 747/57 587, وانظر: الموافقات للشاطبي ‏ مطبعة صبيح 5/ .١9‏ 
(7>7؟) سورة الانعام ‏ أية (58؟). 
(7>؟) سورة النحل ‏ أية (89). 
(4؟5) هي الدين والنفس والعقل والنسل والمال. 
(5"25) انظر : الموافقات للشاطبي ‏ مطبعة صبيح وما بعدها. 
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بعد نزول الآيات(521): وأياً ما كان الأمرء فلله الحكمة البالغة, وحسبنا أننا 
وجدنا الرجم في السنة الثابتة» وعليه إجماع الصحابة والتابعين. وكفى 


بهما دليلاً. 
المطلب الخامس 
الاعتراض بانتساخ الرجم بأية النور 
أو أنه من شرع من قبلنا 


تساءل بعض التابعين هل كان الرجم قبل أية النور أم بعدها؟ فقد ذكرنا 

الحديث الذي رواه البخاري عن خالد الشيباني قال: سألت عبد الله بن أبي أوف 

هل رجم رسول الله يَكْةٌ قبل سورة النور أم بعدها؟ قال: لا أدري(71؟). 

وعلق الشيخ أبو زهرة على ذلك بقوله: «إن الشك من الصحابة في أن رجم ماعز 

والغامدية كان بعد أية النور أى قبلها يوجب الشك ف البقاء لهذه العقوبة, 

والشك في ثبوت أشد العقوبات يكون شبهة في الدليل» فتسقط العقوية به درءا 
للحد»(48؟١5).‏ 


وقرض أن القتك عق صتكاني واحن ق :هذه" الاسالة لأا يشكال شيية رعق 

قيمع تسا الالال عل أت الوجم كان ,بعد آنه الذووه وهم الخلقاء سه يعد 
النبي وك ومن علم حجة على من لم يعلم. 

قال ابن حجر : «قام الدليل على أن الرجم وقع بعد سورة النور؛ لأآنها 

نزلت في قصة الإفك, على خلاف هل كانت سنة أربع أى خمس أو ست؟ والرجم 

حضره أبى هريرةء وأسلم سنة سبعء وحضره ابن عباسء وإنما جاء مع أمه إلى 


(17؟) تفسير الرازي مجلد ١7‏ جزء 7 ص 173-155. 


(24؟) انظر : مجلة العدالة الظبيانية, العدد الثالث عشرء ص 69. 
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المدينة سنة تسع»(5١5).‏ وكذلك حضره خالد بن الوليد وأسلم سنة 

والظاهر أن سورة النور نزلت منجمة. فأية «الزاني لا ينكح إلا زانية أو 
مشركة...»(1١232).‏ نزلت في قضية مرئد بن أبي مرئد مع عناق, وهو استشهد 
في صفر على رأس ستة وثلاثين شهراً من الهجرة: في غزوة الرجيع(؟؟"), 
فيكون أوائل هذه السورة قد نزل قبل هذا التاريخ. والآيات المتعلقة بقصة الإفك 
نزلت عقب غزوة بني المصطلق من خزاعة. والأصح أنها كانت سنة أربع. فإنها 
قيل غزوة الخندق, وكانت الخندق سنة أربع أى خمس للهجرة. وأيات اللعان 
نزلت في شعيان سنة تسع بعد غزوة تبوك(1١١).‏ وهذا يقتضي أن السورة 
نزلت منجمة في مدة طويلة:, وألحقت أياتها بعضها ببعض. 

والظاهر أيضا أن آية الجلد نزلت مع آية «الزاني لا ينكح إلا زانية..» أي 
قبل السنة الرابعة للهجرةء. ولعل الحكمة من زكرها بين يديها أن تكون مقدمة 

ومهيئة لهاء «فإن تشنيع حال البغايا جدير بأن يقدم قبله ما يبين ما هى أجدر 

بالتشريع وهو عقوبة فاعل الزنا»(4 .)5١‏ 

وهذا يدل بما لا يدع مجالاً للشك أن الرجم كان بعد أية الجلد. 


ومن شبه بعض المحدثين دعوى أن الرجم كان عملاً بشرع من قبلنا؛ 
لأن النبى يَكِيْدِ أمر بقراءة التوراة لما جىء له باليهوديين الذين زنياء مما يدل على 


أنه حكم عليهم بشرعهم. 


ونجيب حتى وإن ثبت ذلك فإن شرع من قيلنا إذا ثيت في شرعنا ولم 


(519) انظر : فتح الباري ١١١/١6‏ وما بعدها. 
(510) أنظر : سنن البيهقي .57١/4‏ 
)51١1(‏ سورة النور- أآية (؟). 
(52) السيرة النبوية والآثار المحمدية/ أحمد زيني الدحلان ‏ دار المعرفة ‏ بيروت 
1/١‏ ",. 
(517) المرجع السابق .١717/57‏ 
(514) تفسير التحرير والتنوير/ الطاهر بن عاشور .١15141١5٠ ,١59/١4‏ 
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يرد نسخ له يعتبر من شرعنا.؛ لقوله تعالى: «أولئك الذين هدى الله فيهداهم 
اقتده#(75) وقوله: «#مصدقاً لما بين بديه#(597١).‏ وقوله: «إثم أورثنا 
الكتاب الذين اصطفينا من عبادنا#(0)777 قال في التلويح: «والإرث يصير 

ملكا للوارث مخصوصا به؛ فنعمل به على أنه شريعة لنبينا محمد يَليْو (4١؟).‏ 


هذا مع العلم بأن اليهود جاءوا للنبي كَْدْ بالزانيين ليحكم فيهما بشرع 
الله. لا تيخبرهم بشرعهم. والله أمره أن يحكم فيهم بما أنزل الله لا بأهوائهم 
ورغباتهمء ولكن عرفهم بحكم التوراة تبكيتاً لهم وإقامة للحجة عليهم(5؟2). 
ثم أن الرجم ثبت بالسنة العملية والسنة القولية, والأمر به بالسنة القولية 
قاطع بأنه من شرعنا. 


المطلبى السادس 
الاعتراض باحتمال كون الرجم عقوبة تعزيرية 


ذكر المستشار علي منصور نقلاً عن الشيخ مصطفى الزرقاء أن العلامة 
محمود شلتوت شيخ الأزهر الأسبق كان يرى حمل الرجل على التعزير المفوض 
هذا الرأي لنفسه؛ وإنما احتمل أن يكون رأياً للخوارجء إذ قال: «ولعل بعضهم - 
من الرسول يَكِيْدْ كان على سبيل السياسة والتعزير ‏ كما يرى الحنفية في 
تغريب غير المحصن»(١74).‏ واحتمل هذا الرأي كذلك الأستاذ الزرقاء نفسه إن 
قال في رسالة بعث بها إلى المستشار علي منصور جواباً لسؤاله عن هذه 


(15؟) سورة الأنعام ‏ أية (40). 

(77؟) سورة البقرة ‏ أآية (/91). 

(71؟) سورة فاطر- أية (7؟). 

(؟) التلويح على التوضيح 7/7 .١5‏ 

(5519) نيل الأوطار .551١/4‏ 

(151) الإسلام عقيدة وشريعة/ محمود شلتوت - دار الشروق .,١547‏ ص 5/7. 
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القضية: «ولكني أرى مجالاً كبيراً لاحتمال أن يكون النبي يَكِْةُ قد أمر بالرجم في 
تلك الحوادث الثابتة على سبيل التعزير لا على سبيل الحد»(” 5 ؟). 
والجواب على ذلك أن الحد يعرف بأنه عقوبة مقدرة وجبت حقاً لله تعالى, 
والتعزير عقوبة غير مقدرة. والرجم من العقوبات المقدرة, فكان داخلاً في الحد, 
وقد التزم به النبي بَكيْدٌ في حكمه على من زنا وهو محصن.ء فيما رفع إليه في 
حياته يل كما في قضية الغامدية وما عز وغيرهماء ولو كان الرجم تعزيرا 
لعدل عنه يَككِْةٌ ولو مرة واحدة لتستدل الأمة من بعده على صفته التعزيرية» وقد 
أكد عمر رضي الله عنه حدية الرجم عندما خطب وبين أن عقوية المحصن هو 
الرجم حصراًء والتزم بذلك الخلفاء الراشدونء مما يدل على أنهم اعتبروه حدا 
محدوداً لا يجوز العدول عنه إلى غيره. 
وقد انعقد الإجماع على أن عقوبة البكر «جلد مائة» عقوبة حدية؛ فدل ذلك 
على أن عقوبة الزنا من الحدودء ولا يعقل أن تكون عقوبة البكر حدء وعقوية 
المحصن تعزيرء إلا إذا قلنا: إن الرجم تعزير مضاف إلى الجلدء والجمهور على 
خلاف ذلك. وهى ‏ أي عدم الجمع بينها ‏ الثابت من فعله جَكْكَ وهى كذلك فيما ‏ 
نظن مذهب المحدثين الذين أثاروا هذه القضية: وهم يقولون: إن أية النور 
عامة. فكيف ساغ شرعاً ابدال الحد بالنسبة للمحصن بالتعزير رجماأ؟!. ومن 
أجاز الجمع بين الجلد والرجم كالظاهرية وأحمد في رواية جعلهما كليهما من 
الحدء والتفريق بينهماء في التكييف والتوصيف تحكم. 
على أن جمهور الفقهاء على منع التعزير بالقتل» ومن أجازه فضمن 
ضوابط معينة. فالحنفية مثلاً يشترطون للتعزير بالقتل تكرار الجناية. فمن 
أصولهم أن ما لا قتل فيه عندهم مثل: القتل بالمثقل وفاحشة الرجال إذا تكرر 
فللإمام أن يقتل فاعلهء وكذلك له أن يزيد على الحد المقرر إذا رأى المصلحة في 
ذلك(؟ 5 ؟). 


والأشخاص الذين أوقع عليهم الرجم في عهد النبي يك لم يبلغنا عن أحد 


(757) نظام التجريم والعقاب/ المستشار علي منصور ص .١147‏ 

(587) الإسلام عقيدة وشريعة/ محمود شلتوت ص 57”, هذا وقد أجاز كثير من 
الفقهاء القتل تعزيراً للداعى إلى البدعة. وأجاز المالكية قتل الجاسوس وأجاز بعض الشافعية 
قتل مرتكبى اللواط: وأجاز بعض الحنابلة قتل من لم يندفع فساده إلا بالقتل ‏ انظر: التعزير 

في الشريعة اةسلامية/ د. عبد العزيز عامر ص 7١5‏ وما بعدها. 
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أى القتل أى الخطف إلى غير ذلك من دواعي التشديد والتغليظ. بل إن بعضهم 
جاء معترفاً بذنبه عن طواعية واختيار من غير قسر أو إكراه. طالب إقامة الحد 
عليه. تكفيراً لذنبه, رافضاً أن يتشبث بأية شبهة تدرا عنه الحدء وما أكثشرها 
لتغليظ العقوية على فاعله لسيبين: 
الأول :. لاف ذلك من دليل على قوة الفجور في نفوس الجناة؛ حيث تخطوا 
أسوار الإحصانء ووقعوا في الفاحشة. ولم تردعهم صحبة النبي يَكِلْةٌ عنهاء ولا 
الثاني : لأن السياسة الشرعية في عهد التأسيس تقتضي التشدد والحزم 
وهذا ملحظ جيد في الواقع» ولكن في نظرنا لا يكفي لإضافة الرجم إلى 
الجلد تعزيراً من الحاكم ومع كل الجناة الذين تختلف ظروفهم الخاصة ولى 
الأرشخاص والظلروف والأحوال. ولو كان في زمن واحدء أى في مجتمع واحد, أو 
من فئكة اجتماعية واحدة, والأصل فيه كذلك أن يقتصر فيه على ما تدعو إليه 
الحاجة. ويحصل به الزجرء لا أن يقفز رأساً إلى أقسى عقوبة وأشنع قتلة وهو 
الرجمء حتى ولو قلنا بجواز القتل تعزيراً. فإن هناك مندوحة في وسائل الإعدام 
الأخرى,2 وقد أمر الإسلام بإحسان القنلة حتى مع الحيوان «إذا قتلتم فأحسنوا 
القحلة»( 5 ؟), ونهى عن التمثيل(5:") والرجم لا يخلو من نوع تمثيل. فدل 


(غ55) جرء من حديث رواه أحمد وأبى داود والنسائى وابن ماجه ‏ انظر: الفتح الكبير 
.١5/‏ 


(45") روى الحاكم عن عمران والطبراني في الكبير عن المغيرة أن النبي كَلِلهْ نهى عن 
المثلة ‏ انظر: الفتح الكبير ؟577//5. ظ 


خض 


بين التعزير بالرجم والتعزير بالنفي عند الحنفية : قد يقال: لم لا 

يعتبر الرجم تعزيراً كما اعتبر الحنفية النفي تعزيراًء وكلاهما وارد في حديث 

عبادة بن الصامتء في سياق واحد ونسق تعبيري واحد «خذوا عنى قد جعل الله 

لهن سبيلاً البكر بالبكر جلد مائة ونفي سنة تتهالثيب بالثيب جلد مائة 
والرجم»(57١)؟‏ ْ 


ويمكن الإجابة عن ذلك بأن النفي هنا مختلف عن الرجم وإن وردا في 
حديث واحدء لأآن النفي يتعلق بالبكر. وقد ورد حده في القرأن» فاستبعد الحنفية 
أن يكون جزء من الحد ورد في القرآن وجزء في السنة؛ لأن هذا خلاف المعهود, 
وخلاف مقتضى الحكمة التي يتصف بها القرأن. 


ثم إن الحنفية ييعتبرون الزيادة على النص نسخاء وفي تقديرهم أن دليل 
النفي من السنة لم يرق إلى مستوى التواتر أو الشهرة فلا يتأتى به النسخ. 
ومن القرائن التي استندوا إليها في اعتبار النفي تعزيراً بالإضافة إلى ذكرنا 


الأول : وجدوا أن السنة لم تبين جهة النفي وحدوده وضوابطه ونفقته 
إلى غير ذلك من المسائل المتعلقة به. والأصل في الحدود الوضوح والتحديد. 


والثائي : إن النفي ينطوي على الفتنة في كثير من الحالات. فعن علي كرم 

الله وجهه أنه قال: «كفى بالنفي فتنة»., رواه عبد الرازاق في مصنفه. ومحمد بن 

الحسن في كتاب الآثار» وروى عبد الرزاق عن ابن المسيب قال: غرب عمر ربيعة 

ابن أمية بن خلف في الشراب إلى خيبرء فلحق بهرقل فتنصرء فقال عمر: «لا 

أغرب بعده مسلماً»(7117). ولم يستثن الزنا. وروي عن عمر رضي الله عنه أنه 
قال في البكرين إذا زنيا: «يجلدان ولا ينفيان وأن نفيهما من الفتنة»(/؟ ”). 


(51؟) سبق تخريجه. 
(81؟) نصب الراية 75/ .551-3757١‏ 
(554) تفسير الجصاص "/ 5501-50565. 


تقض 


لهذه الاعتبارات أمكن حمل النفي على التعزير عند الحنفية. وهي كلها 
منفية في حق الرجم., فلا يتأتى حمله على هذه الصفة. 


الرجم واختلاف الظروف : قد يتساءل بعض الناس بأن ظروف الجناة 
مختلفة. والمنطق أن تختلف العقوبة باختلاف الظروف والأحوال» فكريف جعل 
الشارع الرجم حدا لكل الزناة المحصنين بغض النظر عن تباين ظروفهم؟. 
وهذا التساؤل في الحقيقة قد يرد على كل الحدود. وليس على الرجم 
خاصة:؛ وجوابه أن الله عز وجل قد حسم العقوبة في الجرائم الكبرى التي تخل 
بالمصالح الضرورية الخمس ومنها جريمة الزناء ولم يتركها لتقدير القضاء أو 
اجتهاد المجتهدين: وجعلها حدا محدوداً. حتى مع تفاوت الظروف واختلاف 
المفاسد المترتبة عليهاء متى توفرت الشروط وانتفت الشبه(45؟), وقد توسع 
الفقهاء في اعتبار الشبه الدارئة للحد بعامة ولحد الزنا بخاصة في ضوء القواعد 
الشرعية المقررة. وإذا قامت مقتضيات الحد وانتفت موانعه وجب إقامته كما أمر 
الله تعالى. ظ 
وبالنسبة لحد الزنا جعل الشارع الحكيم مناط التخفيف والتشديد البكارة 
والثيوبة فحسبء فجعل الحد الأخف الجلد مائة للبكرء والحد الأشد الرجم 
للمحصن الذي أنعم الله عليه بنعمة الزواجء وأذاقه لذة الحلال وأعلمه طريق 
العفاف. وعرفه حرمة الأعراض وما يترتب على انتهاكها من أخطار وأضرارء لا 
تقتصر أثارها على الفاعلين فحسب.ء بل تمتد إلى أسرهما وعشائرهماء وإلى 
المجتمع من حولهماء فإذا كفر بنعمة الزوجء واخترق أسوار الإححصان المنيعة 
والمكونة من الإسلام والحرية والزواج والبلوغ والعقل» ووقع في الفاحشة. زالت 


(5849) الشبهة ما يشبه الثابت وليس بثابت» ويقسمها الحنفية ثلاثة أقسام: 
-١‏ شبهة الفعل: وهي اعتقاد الجاني حل الفعل من غير دليل» وهو حرام مثل اتيان 
الزوج زوجته التي طلقها ثلاثاً في العدة على ظن أنها تحل له. 
" - شبهة المحل أو الملك وهي تكون في حالة قيام دليل شرعي مرجوح يفيد حل الفعل 
الذي ارتكب مع وجود دليل محرم أقوى منه. 
"- شبهة العقد ومؤّداه أن صورة عقد الزواج الصادر من أهله ولو كان باطلاً بالإجماع 
يشكل شبهة تدرأ الحد عن الزوجية في حالة حصول الوطء به, هذا بالإضافة إلى الشبه 
المتعلقة بالإثبات ‏ التعزير في الشريعة اةسلامية/ د. عبد العزيز عامر/ الفكر العربي ص 450 
وما بعدها. 
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أعذاره وانقطعت حججه؛. فاستوجب أقسى العقوبات. جزاء وفاقاً لفجوره, 
بخلاف البكر الذي لم يحصنه الزواج بمتعته وسكنه وظلالهء فكان له بقية من 
عذر تستدعي التخفيف في العقاب: فكان حده الجلد دون الرجم. 
ولم يترك الشارع للقضاة مراعاة الأحوال المختلفة للثيب(١5١)‏ والأبكار 
إلااما كان مرتبطأ بالشبه التي تدرأ الحد في ضوء الشرع. والرسول بَكْدِ لم يكن 
يعبأ بملابسات الوقائع التي رفعت إليه في الزناء ولم يسأل عن خصوصياتها 
وظروفها ‏ فيما وراء الشبهة المعتبرة» قال ابن حجر في الفتح في قصة العسيف: 
«وفيه أن السائل يذكر كل ما وقع في القصة لاحتمال أن يفهم المفتي والحاكم 
من ذلك ما يستدل به على خصوص الحكم في المسألة لقول السائل: إن ابني 
كان عسيفاً على هذاء وهو إنما جاء يسأل عن حكم الزناء والسر في ذلك أنه أراد 
أن يقيم لابنه معذرة ماء وأنه لم يكن مشهوراً بالعهرء ولم يهجم على المرأة مثلاً, 
ولا استكرههاء وإنما وق عله ذلك لطول الملازمة المقتضية لمزيد التأنيس 
والإدلال»(251). ورغم هذه الظلروف فإن الرسول جَكِْدِ أقام الحد على الاثنين 
كما أمر الله. وبهذا يتم للحدود وظيفة الردع والزجر؛ إن يعلم الجانيى أن لا 
مطمع له قي التخقيف لطزف أق لسيب من الأسياب: ١‏ 
الخلاصة: نخلص مما تقدم إلى أن الرجم حد ثابت في شرع الله. قامت 
عليه الشواهد العديدة من السنة القولية والعملية. ومن إجماع الصحابة 
والتابعين والعلماء في مختلف الأعصار والأمصارء إلا ما كان من شذوزذ الأزارقة 
والنظامية». وما أثير حوله من الشبه مدحوض بالأدلة الشرعية والعقلية ‏ كما 
أسلفناء ولكن يبقى فيه مجال واسع للاجتهاد فيما يتعلق بالإثبات من حيث 
شروط الشهادة والإقرار وقيام البينة بالحبل» ومن حيث شروط الإحصانء وهذا 
خارج عن نطاق هذا البحث والله أعلم. 


(55) فالرجم يقام على اللحصن إذا وحدت البينة سواء أكان عنده زوجة أو أربع» 
وسواء أكان عمره عشرين أو ستين أو أكثرء وسواء أغصب المرأة أم يرضاها. 
)55١(‏ فتح الباري .١157/١٠6‏ 
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العمل وعائده فى الاقتصاد الإسلامي والوضعي 


بقلم 


د. الطيب محمد حامد التكينة* 


(*#) مدرس بقسم الشريعة, كلية الشريعة والقانون. جامعة الإمارات. معار من كلية 


المقدمة 


الحمد لله رب العالمين, والصلاة والسلام على أشرف المرسلين, محمد بن 
عبد اللهء خاتم الأنبياء والمرسلين. 


اللهم صلى عليهء وعلى أله وصحبهء ومن سار على نهجه. واقتفى أثره إلى 
يوم الدين. اللهم أرنا الحق حقاً وارزقنا اتباعه, وأرنا الباطل باطلاً. وارزقنا 
احتنابه. 


وتعطلذك: 


فإن في الاقتصاد الإسلامي مجالاً خصبا للبحث. ولكن مع ذلكء فإن 

البحث في هذا المجال شاق وعسيرء وذلك لأسباب شتىء منها أنه لا يكقفي 

الباحث الإلمام بقدر كاف من المعلومات الفقهية والدراسات الإسلامية فحسب, 

نل فوم إل حاتي ذلك الآلاء بقدى كبير مين الدرانيتات الاققصنا وين الفضة 
والنظم الاقتصادية المعاصرة. 


وهذه المهمة ‏ كما يقول بعض الباحثين(١)‏ «يعزف عنها تلقائياً 
اقتصاديونا الفنيون إن تعوزهم الدراسات الاقتصادية الإسلامية العميقة, كما 
يقصر عنها علماء الدين إن تعوزهم الدراسات الإسلامية الفنية. فلابد إذن من 
إعداد باحثين في الاقتصاد الإسلامي يجمعون بين الثقافتين الإسلامية 
والاقتصادية...». 


وما ذهب إليه الباحث هو محل اتفاق بين الجميع؛ ومن ثم تحقيقاً 


(1) أنظر بحث الدكتور محمد شوقي الفنجري: المذهب الاقتصادي الإسلامي. بحث 
منشور ضمن بحوث المؤتمر العالمي الأول للاقتصاد الإسلامي. 

(الناشر : المركز العالمي لأبحاث الاقتصاد الإسلاميء جامعة الملك عبد العزيزء جدة الطبعة 
الأولى ٠٠5١اه.‏ ٠158م).‏ ظ 


امخض 


للهدف المنشود ‏ فقد بدأت الدعوة إلى الاهتمام بإعداد باحثين يجمعون بين - 


الثقافتين: الإسلامية والاقتصادية. وظهر الاهتمام في نواح متعددة(؟). 


إليه أنفاًء فإن هناك محاولات وجهود مشكورة. 


وهذا البحث محاولة ‏ متواضعة ‏ تناولت فيها رأي الإسلام مع المقارنة 


وهي محاولة دفعتني إليها الرغبة في العلم, وشجعتني عليها مجهودات 
سابقة؛ مهدت لي الطريق وأعانتني على البحث”. 


فجزى الله السابقين خي الجزاء. 
وسبب اختياري لهذا الموضوع يرجع لأسباب كثيرة أهمها: 


١‏ -أن عنصر العمل يعتبر أهم عناصر الإنتاج في نظر الإسلام: بل ذهبت 
بعض النظم الاقتصادية إلى إعتباره العنصر الوحيد للإنتاج. 


(؟) ومن مظاهر هذا الاهتمام ما يأتي : 
١‏ المؤتمرات الإسلامية التي انعقدت بالقاهرة. ودمشقء والمملكة العربية السعودية وغير 
ذلك من البلاد العربية والإسلامية. 
وقد ناقشت هذه المؤتمرات الكثير من البحوث الاقتصادية التي تناولت وجهة نظر 
الإنتلاع:ق المجالات المخظفة: وقذاقاع مجمع النحوث الالسلافة متشي قدى كدير مذها: 
- إنشاء بعض المراكز التي تهتم بأبحاث الاقتصاد الإسلامي وأهمها المركز العالمي 
لأبحاث الاقتصاد الإسلامي بجامعة املك عبد العزيز بجدة. 
 "‏ تبني الجامعات تدريس مادة الاقتصاد الإسلامي وعلى سبيل المثال: 
تجافع الأ رفن وتداجعة الللاكد عن العزين متحدة :وجا معة الإناء سق بن وده والنكابقة 
الإسلامنة بالسودان: وشافعة آم القزى تمكة المكرمة: وجامعة الإماراث العرسة التحدة, ومُما 
يشكر لجامعة أم القرى أنها أنشأت قسماً للاقتصاد الإسلامى, وهو عمل ينبغى الاقتداء به. 
4 الإتجاه في الدراسات العليا إلى البحث في مجال الاقتصاد الإسلامى. 2 
- إنشاء مجموعة من البنوك الإسلامية في العالم الإسلامي والأجنبي. 
- إنشاء الاتحاد الدولي للبنوك الإسلامي. 
(:#) وهذا واضح من المراجع التي أشرت إليها في مكانها من البحث. 
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؟اح لا زفت أن العمل والإنتاج هما الدعامة الأساسية لعزة الشعوب 
وأمنها واستقرارها ونحن بوصفنا أمة إسلامية فإن ديننا دعانا إلى العمل, بل 
جعله فريضة للقادر عليه. 


وأسأل الله التوفيق والعون. 
خطة البحث : 


يتكون البحث من مقدمة وثلاثة مباحثء, وذلك على النحو الآتي: 
المبحث الأول: خلافة الإنسان في الأرض وما يترتب عليها. 
المبحث الثاني : عناصر الإنتاج وعائدها. 

المطلب الأول : عناصر الإنتاج وعائدها في الاقتصاد الوضعي. 

المطلب الثاني : عناصر الإنتاج وعائدها في الاقتصاد الإسلامي. 
المبحث الثالث : العمل في ضوء العقود الفقهية. 

المطلب الأول : العمل في ضوء عقد الإجارة. 

المطلب الثاني : العمل في ضوء عقد المضاربة. 

المطلب الثالث : العمل في ضوء عقد المزارعة. 

المطلب الرابع : العمل في ضوء عقد المساقاة. 

المطلب الخامس : العمل في ضوء عقد الجعالة. 


خوض 


المبحث الأول 
خلافة الإدسان وما يترتب عليها 


الإنسان هى خليفة الله في أرضه #«وإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في 
الأرض خليفة...1(4١).‏ 
فالمشيئة العليا... تريد أن تسلم لهذا الكائن الجديد في الوجودء زمام هذه 
الأرضء وتطلق فيها يدهء وتكل إليه إيبراز مشيئة الخالق في الإبداع والتكوين. 
وكشف ما في هذه الأرض من فوى وطاقات. وكنوز وخامات. وتسخس هذا 
الكون ‏ بإذن الله في المهمة الضخمة التى وكلها الله إليه...»(؟). 
وفي تفسير قوله تعالى : #وما خلقت الجن والإنس إلا ليعيدون* .)١(‏ 
يقول سيد قطب ‏ رحمه الله : «... ومن ثم يتجلى أن معنى العبادة 
التي هي غاية الوجود الإنساني أو التي هي وظيفة الإنسان الأولى» أوسع 
وأشمل من مجرد الشعائرء وأن وظيفة الخلافة داخلة في مدلول العبادة قطعاً. 
وأن حقيقة العبادة تتمثل إذن في أمرين رئيسين : 
الأول: هو استقرار معنى العبودية لله في النفس. أي استقرار الشعور أن 
هناك عبداً ورباء عبداً يعبد» وربا يعبد... 
وكل حركة في الحياة... 


."١ البقرة : من الآية رقم‎ )١( 

(1) سيد قطب : في ظلال القرآنء المجلد الأول؛ ج .١‏ ص 55. 

(الناشر: دار الشروقء بيروت,ء المطبعة الشرعية العاشرة, ” ٠‏ 5 اه ١/15ام).‏ 
() الذاريات : الآية 05. 


رض 


بهذأ وذلك يتحقق معنى العبادة, ويصبح العمل كالشعائر, والشعائر 
كعمارة الأرضء وعمارة الأرض كالجهاد في سييل الله... 


وإذن لا يكون حافز المؤمن للعمل وبذل الجهد في الخلافة هو الحرص 
على تحصيل الرزق. بل يكون الحافز هى تحقيق معنى العبادة. الذي يتحقق 
ببذل أقصى الجهد والطاقة...»(١).‏ 


ولما كان الإنسان هو المسئول عن تعمير الأرض فقد أشاد القرأن بالعمل 
الصالح قال تعالى: إن الذين أمنوا وعملوا الصالحات إنا لا نضيع أجر من 
أحسن عملاً. أولئك لهم جنات عدن تجري من تحتهم الأنهار يحلون فيها 
من أساور من ذهب ويلبسون ثيابا خضراأ من سندس واستبرق متكئين 
فيها على الأرائك» نعم الثواب وحسنت مرتفقا» (7). إمن عمل صالحاً من 
ذكر أو أنثى وهو مؤمن فلنحيينه حياة طيبة ولنجزينهم أجرهم باحسن 
ماكانوا يعملون# (") 
وليس العمل الصالح مقصوراً على الأعمال الأخروية والعبادات وحدهاء 
ذلك أنه من المسلم أن الإسلام إنما هو دين جاء لتنظيم شئون الحياة جميعهاء 
وفق تشريعاته وتوجيهاته» ورتب على ذلك الثواب والعقاب2» #فمن يعمل مثقال 
ذرة خيراً يره ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره» (4). 
وبناء على هذا المفهوم الإسلامى للعمل فقد اهتم الإسلام بالإنتاج ذلك أن 
الإنتاج له أهمية متعددة النواحي من المنظور الإسلامي. 
فهو من ناحية أولى أداة الاستهلاك. ومن ثم البقاء والنمو» وهى من 
ناحية ثانية أداة التكوين والتنمية الفكرية وهو من ناحية ثالثة مقدمة ضرورية 
لعبادة الله سبحانه وتعالى(5). 


)١(‏ في ظلال القرآن المرجع السابقء ج ”, ص 77857 وما بعدها. 

(؟) الكهف : الآيتان» .71١ ٠١‏ 

(؟) النحل : الآية /517. 

() سورة الزلزلة : الآيتان» 7, /. 

(5) شوقي أحمد دنيا النظرية الاقتصادية من منظور إسلامي. ص .٠١8 2٠١17‏ 
(الناشر: مكتبة الخريجيء الرياضء الطبعة الأولى, ؛ 5٠‏ اه / 1585١م).‏ 


ردرف 


وقد وردت الآيات القرأنية التي تدعو إلى الاستهلاك: الذي هو ضرورة في 
حياة الإنسان. قال تعالى: «يا أيها الذين أمنوا كلوا من طيبات ما رزقناكم 
واشكروا الله إن كنتم إياه تعبدون# .)١(‏ 
«يا بني أدم خذوا زينتكم عند كل مسجد وكلوا واشربوا ولا تسرفوا 
إنه لا يحب المسرفين4 .)١(‏ «وما جعلناهم جسداً لا ياكلون الطعام وما 
كانوا خالدين» .)١(‏ 
وليس غاية الإسلام من الإنتاج الاستهلاك كما هو الحال في الاقتصاد 
الوضعىي الذي يدعو إلى الإنتاج والمزيد منه للاستهلاك فحسب. 
نعم إن الإسلام يؤمن الاستهلاك كمرحلة لابد منها للإنسان لكي يبقى 
حياًء ولكن يتجاوزها إلى الغاية الأسمى وهي عبادة الله وطاعته. 
فالإنتاج في الإسلام لا يشبع للإنسان حاجاته البيولوجية أو الفكرية 
فحسبء وإنما يشبع بطريق غير مباشر الحاجات الروحية(؟ ). 


العمل فرض على القادر عليه : 
وغني عن البيان أن العمل والإنتاج هما الدعامة الأساسية لعزة الأمة, 
واستقلالها وحريتهاء واستقرارها وأمنهاء وإذا كان الأمر كذلك فإنه لا سبيل إلى 
نهضة الأمة الإسلامية إلا بالعمل والإنتاج» فبالعمل والإنتاج يقوي مركزها بين 
الأمم وتسير في طريق العز والمجد وفق منهجها الرباني» دون خوف أو وجل 
من تدخل أجنبيء يستغل حاجتها وضعفها ويهدد وجودها وهويتهاء ومن ثم 
يوجهها الوجهة التي يريدهاء ولو كان ذلك على حساب دينها ومعتقداتها. وعلى 
هذا فإن الإسلام قد حث على العمل في شتى مجالاته المشروعة وأمر بالأخذ 
بأسباب القوة والتفوق. 
وصدق الله العظيم إذ يقول: #وأعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن 
)١(‏ البقرة : الآية ا/ا١.‏ 
(؟) الأعراف : الآية ١؟.‏ 
(؟) الأنبياء : الآية 4. 
(5) النظرية الاقتصادية من منظور إسلامي, مرجع سابق» ص .٠١8‏ 


وض 


رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم...#(١).‏ 
يقول سيد قطب في تفسيره لهذه الآية فالآية الكريمة تأمر بإعداد القوة 
على اختلاف صنوفها وألوانها وأسبابهاء وخصت الآية رباط الخيل لأنه كان 
الأداة الهامة عند العرب في ذلك الوقت(7). وقد سخر الله سبحانه وتعالى الكون 
للإنسانء أرضه وبحاره وسماءه؛. وكل خيراته وكنوزه. «#ألم تنجعل الأرض 
مهاداً والجبال أوتاداً...»("). 
«هو الذي جعل لكم الأرض ذلولا...4 (5 ). 
والله الذي سخر لكم البحر لتجري الفلك فيه بأمره ولتبتغوا من 
فضله ولعلكم تشكرون. وسخر لكم ما في السموات وما في الأرض جميعا 
منه إن ذلك لآيات لقوم يتفكرون» (5). 
وق أفن اللة:سيحافة: تفال الإنتسان مف أنه سكو لهذا الكونب أن 
يمارس العملية الإنتاجية #هو الذي جعل لكم الأرض ذلولاً فامشوا في 
مناكبها وكلوا من رزقه وإليه النشور»#(1). < 
«إفإذا قضيت الصلاة فانتشروا ف الأرض وابتغوا من فضل الله 
واذكروا الله كثيراً لعلكم تفلحون4 (). 
وقد جاء في كتاب الاختيار شرح المختار للموصلي تحت عنوان «فضل 
الكسب» ما يأتي: 
«... طلب الكسب فريضة على كل مسلم لأنه لا يتمكن من أداء العبادات 
إلا بقوة بدنه» وقوة بدنه بالقوت عادة وخلقة... ولأنه يحتاج في االطهارة إلى ألة 


.٠١ الأنفال من الآية‎ )١( 

.١5 57 في ظلال القرآن» مرجع سابقء ج ”. ص‎ )١( 
.6 (؟) النبأ : الآيتان /ا؛‎ 

(8) سورة الملك : من الآية .١6‏ 

.١7 ١7 الجاثية : الآيتان‎ )5( 

(1) سورة الملك : الآية .١6‏ 

() الجمعة : الآية .٠١‏ 
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الاستقاء والآنية ويحتاج في الصلاة إلى ما يستر عورته... والرسل عليهم الصلاة 
والسلام كانوا يكتسبون فآدم زرع الحنطة... ونوح كان نجاراًء وإبراهيم كان 
بزازاء وداود كان يصنع الدروعء وسليمان كان يصنع المكاتل من الخوصء 
وزكريا كان نجاراًء ونبينا كان يرعى الغنم ومن الصحابة (رضي الله عنهم) كان 
أبى بكر بزازاء وعثمان تاجراً... ولا يلتفت إلى جماعة أنكروا ذلك: وقعدوا في 
المساجد, أعينهم طامحة وأيديهم مادة إلى ما في أيدي الناس... يسمون أنفسهم 
بالمتوكلة... قال تعالى: إفامشوا في مناكبها وكلوا من رزقه...4... فطلب العبد 
الولد بالنكاح لا ينفي كون الرازق هو الله تعالىء فكذلك طلبه الرزق بأسبايه 
والدلائل على ذلك كثيرة...» .)١1(‏ 
وكان عراك بن مالك (رضي الله عنه) إذا صلى الجمعة إنصرف فوقف على 
باب المسجد فقال: «اللهم إني أجبت دعوتكء. وصليت فريضتكء وانتشرت كما 
أمرتنيء فارزقني من فضلك وأنت خير الرازقين»... (رواه ابن أبي حاتم)... 
«وهذه الصورة تبين لنا كيف كان يؤخذ الأمر جداً...»(7). 


تكريم الإسلام للعمل والترغيب فيه.ء والأمر بإتقانه., والنهي عن 
السؤال واليطالة : 
كانت الحضارات السابقة للإسلام (حضارة الفرس والرومان)» تقسم 
"يدوي أو جسدي. 
وكانت تلك الحضارات ترفع من شأن الأول» وتخفض من شأن الثاني. 
وترتب على ذلك تقسيم الناس إلى طوائف. حسب وظائفهم وأعمالهم, 
وكانت طبقة الزراع والصناع. وسواد الشعب هي الطبقة الدنيا لأنهم أصحاب 
العمل اليدوي والجسماني. 
)١(‏ نقلاً عن كتاب : الاقتصاد الإسلامي مذهباً ونظاما. ج ١‏ ص 27557 7817. تأليف 


الدكتور إبيراهيم الطحاوي. من مطبوعات مجمع البحوث الإسلامية, القاهرة., 
164ه/197/5م. 


(") في ظلال القرآن. مرجع سابقء ج ”. ص .57017١‏ 


احرض 


للإنسانء. سواء ظهرت في السوق في شكل طلب فعليء أى مثلت طلباً كامناء 

فجهاز الإنتاج في مفهوم الاقتصاد الإسلامي غير مرتبط بإشارات الطلب الفردي 

ومن ناحية أخرىء. فإن المنتجات لا تشمل سلعة أى خدمة لا تشبع حاجة 

حقيقية للإنسان. إن أن ذلك يمثل إهداراً للمواردء والإسلام يمنع إضاعة المال؛ 
بل إن ذلك يؤدي ‏ غالبا إلى تدمير فكر الإنسان أو خلقه أى قيمه أى جسمه. 

وعلى ذلك فإن المنتجات في الإسلام تنضبط بضابط الحلال والحرام: 


وقد وضعت الشريعة الإسلامية للعمل أصولاً كلية ومبادىء وضوابط 
تنظيمية, فكل عمل يحفق مصلحة لصاحيه وللمجتمع وفق الأصول والمبادىء 
الشرعية. فهو عمل مشروع. وكل عمل بخلاف ذلك فهو غير مشروعء وإن كان 
القمار("). والاحتكار(؛). والغش(5). وكل ما يؤدي إلى أكل أموال الناس 
بالباطل (1). 


(1) « وأحل الله البيع وحرم الربا»ه سورة البقرة: من الآية 65 1؟. 
(”) «ياأيها الذين آمنوا إنما الخمر والمدسر والأنصاب والأزلام رجس من عمل 
الشيطان فاجتنيوه لعلكم تفلحون»4 سورة المائدة: الآية 5351. 
(4) عن سعيد بن السيب عن معمر بن عبد الله القدري أن النبي وَل قال: «لا يحتكر 
إلا خاطىء» وكان سعيد يحتكر الزيت. (رواه أحمد ومسلم وأبى داود). (نيل الأوطار 
(5) عن أبي هريرة أن النبي يه - مر برجل يبيع طعاماً فأدخل يده فيه فإذا هو مبلول؛ 
فقال: «من غشنا فليس مناء. رواه الجماعة إلا البخاري والنسائي. (نيل الأوطار للشوكاني 
(1) يا أيها الذين آمنوا لا تأكلوا أموالكم بينكم بالباطل» (سورة النساء : من 
الآية 9؟). 


رض 


فالعمل المشروع في الإسلام يشمل كل أوجه النشاط الاقتصادي: 
الزراعيء والصناعيء والتجاريء وغير ذلك سواء كان عملا فكرياًء أى بدنياء أو 
آلياء من كل ما هو ضروري في عمارة الأرض ورقي الحياة. 
وقد جاءت النصوص بالبادىء والأصولء تاركة للأعراف والتقدم 
الحضاري التفاصيل والجزئيات» دون قيد إلا قيد «المصلحة العامة» في ضوء 
تلك المبادىء والأصول التي أسس الإسلام قواعدها لتكوين المجتمع 
الفاضل(١).‏ 


- الاقتصاد الإسلامي مذهباً ونظاماء مرجع سابقء ج ,١‏ ص 555. 


لا 


ولما جاء الإسلام جعل العمل شرفاً وحرر الإنسان من هذه العبودية 
الفكرية ورفع من قيمة العمل أي كان نوعه ما دام حلالاً شريفاً. 
فمحمد (ِيَلِةُ) عمل راعياً للغنم(١).‏ 
وإليك طائفة من الأحاديث الشريفة(") التى تمجد العمل وترفع من 
شأنه. وتنهى عن السؤال والبطالة. 
١-عن‏ المقدم بن معد يكرب (رضي الله عنه) عن النبي (كَلُْ) قال: «ما 
أكل أحد طعاماً قط خيراً من أن يأكل من عمل يدهء وإن نبى الله داود (عليه 
الصلاة والسلام) كان بأكل من عمل يده» (رواه البخاري وغيره). 
؟ - وعن الزبير بن العوام (رضي الله عنه) قال رسول الله (يك2ٌ): «لأن 
يأخذ أحدكم أحبله فيأتي بحزمة من الحطب على ظهره فيبيعها فيكف الله بها 
وجهه خير له من أن يسأل الناس أعطوه أم منعود» (رواه البخاري). 
العمل يمثاية الجهاد في سبيل الله : 
 "*‏ عن كعب بن عجرة (رضي الله عنه) قال مر على النبي (ك) رجلء 
فرأى أصحاب النبى (يَلُِ) من جلده ونشاطهء فقالوا: يا رسول الله: لى كان 
هذا في سبيل الله. فقال رسول الله يك إن كان خرج يسعى على ولده صغارا 
فهى في سبيل الله. وإن كان خرج يسعى على أبوين شيخين كبيرينء فهى في 
سبيل الله. وإن كان خرج على نفسه يعفها فهى في سبيل اللهء وإن كان خرج 
يسعى رياء ومفاخرة فهو في سبيل الشيطان. (رواه الطبراني ورجاله رجال 
الصحيح). 
إتقان العمل : 
أوجب الإسلام على العامل إتقان العمل والإحسان فيه. 
يقول الرسول (يَلِ) «إن الله يحب من العاملء إذا عملء: أن يحسنء وفي 


(الناشر : دار المعارف,2 القأهرة, بدون تاريخ). 

(؟) الإمام الحافظ زكي الدين عبد العظيم عبد القوي المنذري: الترغيب والترهيب من 
الحديث الشريف,. ج ”. ص ١ك"اهة_055.‏ 

(الناشر : دار إحياء التراث العربيء بيروت,ء الطبعة الثالثة 15484١ه/‏ 1574م). 


يضري 


رواية أخرى : «إن الله يحب إذا عمل أحدكم عملاً أن يتقنه»(١).‏ 
ويقول الله تعالى : «ولتسئلن عما كنتم تعملون4 .)7١(‏ 
«إن الله مع الذين اتقوا والذين هم محسنون» .)١(‏ 
وقد كرم الإسلام العمل وأولاه عناية فائقة لم تصل إليها كل التشريعات 
الأخرى. خاصة إذا علمنا أن معظم ما جاءت به تلك التشريعات الوضعية لم 
يكن بدافع إنساني أو رغبة في تحقيق العدالة» وإنما كانت نتيجة لضغط العمال 
وثوراتهم ضد الظلم والطغيان: الذي كان يمارسه أصحاب الأعمال؛ أو خوفاً 
من خطورة تكتلات العمال وتهديدهم (). 
وأما في الإسلام فالأمر يختلف كل الاختلاف. ذلك أن العدالة أمر جوهري 
وفي الحديث القدسي : عن أبي هريرة قال: قال رسول الله «6ة»: 
خصمته؛ رجل أعطى بي شم غدرء ورجل باع حرا فأكل ثمنه. ورجل استأجر 
أجيراً فاستوف منه ولم يوفه أجره» (رواه أحمد والبخاري)(1). 


ويقول الرسول (وك3َ) «اعطوا الأجير أجره قبل أن يجف عرقه»(١).‏ 
محال العمل: 


يرى رجال الفكر الاقتصادي الوضعي أن كل ما يشبع رغبة الإنسان 
مشفوعة بمقدرة مالية» جدير بأن ينتج. 


)١(‏ رواه البيهقي وأبى يعلي وابن عساكر. 

(؟) سورة النحل من الآية 57. 

(؟) سورة النحل : الآية .١74‏ 

(؟) الاقتصاد اةسلامي مذهباً وتطبيقاً. مرجع سابق ج ,١‏ ص 747 -557. 
(؟) سورة النحل : من الآية .5١‏ 

(1) نيل الأوطار للشوكانيء المجلد الثالث, ج . ص 545. 

(الناشر: دار القلم بيروتء بدون تاريخ). 

(0) السنن الكبرى للبيهقيء ج 5. ص .١5١‏ 
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اللبحث الثاني 


المطلب الأول 
عناصر الإنتاج وعائدها ف الاقتصاد الوضعى 
أولاً : عناصر الإنتاج : 


(أ) التقسيم التقليدي(١)‏ : 
يرى علماء الاقتصاد التقليديون أن عناصر الإنتاج هي: 
١‏ ةالأزهن أن الطندفة: 
89 بالعسيل: 
“"' -رأس المال. 


- التنظيم. 


60 محمد باقر الصدر: اقتصادنا: ص ١”‏ ه, .6١7‏ 

(الناشر : دار الفكر بيروت, الطبعة الثالثة, 1575١م).‏ 

ل محمد شوقي الفنذجري: الإسلام والمشكلة الاقتصادية, ص 11 . 
(الناشر : مكتبة السلام العالمية, القاهرة, الطبعة الثانية» .)١541١‏ 
(الناشر : الهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية» القاهرة 195١ه-‏ 15174١م).‏ 
علي عبد الرسول : المبادىء الاقتصادية في الإسلام. ص 8١١5‏ 

(الناشر: دار الفكر العربيء القاهرة الطبعة الثانية, .)١154‏ 


5 


وقد نال هذا التقسيم الرباعي ذيوعاً وشهرة(١).‏ 
وفيما يلي تعريف هذه العوامل : 
(1) الأرض أو الطبيعة : 

يقصد بالطبيعة الأرض نفسهاء وبيئتهاء وما يحتويه سطحها وباطتها 

وجوها من مواد, سواء أكانت هذه المواد حيوانية أم نياتية أم جمادية: صلية 
كانت أم سائلة؛ أم غازية. وعلى ذلك فإن عامل الطبيعة يشمل ما يأتي: 

١‏ -_الأراضي وبصفة خاصة الأرض القابلة للزراعة. 

 "‏ الثروة النباتية الطبيعية مثل الغابات والمراعى. 

دالكروة الحنواتة الطسكة. 

3 الثروة المائية بأنواعها المحتلقة (أسماك, وأعشاب» وشواطىء اليحار 
والبحيرات. والأنهار, معنا قط المياه). 

ه -الثروة الجوفية من معادن صلبة وبترول... إلخ(؟). 


(ب) العممل: 

يقصد بالعمل الجهود الجسمية والعقلية التي يقوم بها الإنسان ليحقق 
الإنتاج. ويمكن تعريف العمل بأنه «الجهد الإرادي الذي يبذله الإنسان مستهدفاً 
إنتاج السلع والخدمات...». 

١‏ -عدد السكان: فكلماارتفع عدد السكان كلما ارتفع حجم العمالة. 

١‏ -المستوى الفني والمهني : فلا يكفى الكم وحدهء بل يجب أن يكون 


.5” نظرية التوزيع؛ المرجع السابق» ص‎ )١( 

(؟) علي عبد الواحد وافي: الاقتصاد السياسي2. ص 9" وما بعدها. 

- (الناشر دار نهضة مصر للطباعة والنشرء القاهرة. الطبعة السادسة). 
- المبادىء الاقتصادية في الإسلام, مرجع سابق. ص .”١‏ 

- اقتصادنا : مرجع سابق / ج ”. ص 5955. 


؟* > 


يمثل نوعاً من أنواع العمل المتعددة,. وعلى هذا الأساس لا يمكن الفصل بين 
العمل والتنظيم(١).‏ 
عوامل الإنتاج في الاقتصاد الاشتراكي : 
فالعمل هو محور النشاط الإنسانى بأسره. 


والاقتصادون الاشتراكيون يدمجون الآلات وجميع رؤس الأموال الأخر 
ضمن العملء كما يدمجون الأرض كذلكء على أساس أن العمل يؤثر في الطبيعة. 
وعلى هذا يصبح (أي العمل) ‏ أهم من الطبيعة الخاضعة له. وإذا كان الأمر 
كذلك فإن العامل الحاسم في وسائل الإنتاج في الفكر الاشتراكي عموماً هو 
العمل(؟). 
وفي عد الطبيعة عنصراً من عناصر الإنتاج استعمال للكلمة في غير 
مدلولهاء لأن كل ما تقوم به الطبيعة في هذا الصدد لا يزيد في معظم الأحيان عن 
خضوعها لعمل الإنسان: وهذا الخضوع ليس عملاً إيجابياً فضلاً عن أنه لا 
يتحقق في الغالب إلا بعد مقاومة كبيرة منها ومجهود شاق يبذله الإنسان في 
ولهذا كان من الصواب اعتبار الطبيعة «شرطاء من شروط الإنتاج أو 
ميداناً له. ولا يختلف الأمر بالنسبة لرأس المالء فهى مثل الطبيعة لا يقوم بأي 
عملية من العمليات التي يترتب عليها إنشاء المنفعة. وكل ما يقوم به في هذا 
الصدد لا يتجاوز الخضوع للعمل الإنساني. فضلاً عن أن رأس المال نفسه 
متوقف على الإنتاج لأنه عبارة عن ثروة أنتجها العمل والطبيعة وهيأها الإنسان 
للاستعانة بها في الإنتاج, ولا يصح اعتبار رأس المال «شرطأ» من شروط 
الإنتاج» وذلك لأن الإنتاج قد يتحقق بدونهه فقد ينتج الإنسان شيئاً ماء اعتماداً 
على يديه وقواه الجسمية والعقلية. وعلى ما تقدمه له الطبيعة من موادء وعلى هذا 
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كان الأجدر أن يعد رأس المال «أداة» من أدوات الإنتاج(١).‏ 
ثانياً : عائد الإنتاج : 
(1) في الاقتصاد الغربي : 
عوائد الإنتاج في الاقتصاد الغربي هي : 
فالأجر عائد العمل والريع عائد الطبيعة» والفائدة عائد رأس المال؛ والربح 
عائد المنظم (؟). 
(ب) في الاقتصاد الاشتراكي : 
عنصر الإنتاج في الاقتصاد الاشتراكي هو العمل وعائده هو الأجر أو 
الراتب وأما عناصر الإنتاج الأخر فإن عائدها ينتقل للدولة("). 
المطلى الثانى 
عناص الإنتاج وعائدها في الاقتصاد الإسلامى 


أولاً : عناصر الإنتاج : 
ذهب بعض الباحثين في الاقتصاد الإسلامي إلى إقرار التقسيم الرباعي 
لعناصر الإنتاج» ومنهم من ذهب إلى التقسيم الثلاثي (الأرض أو الطبيعة, 
والعمل ورأس المال) مدمجاً التنظيم في العمل. وهناك من ذهب إلى التقسيم 


الثنائي (المال» والعمل)؛ على أساس أن العمل يشمل التنظيم» ورأس المال يشمل 
الأرض(5). 


.7/8 2277 الاقتصاد السياسي. مرجع سابقء ص‎ )١( 
.017 0 51١7؟ص (؟) اقتصادنا: مرجع سابق,»‎ 
.57 الإسلام والمشكلة الاقتصادية, مرجع سابق» ص‎ 
المرجع السابق. ص ؟1.‎ )9( 
- .7717 الاقتصاد الإسلامي مذهباً ونظاماً «دراسة مقارنة» مرجع سابق. ص‎ ):( 
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(ج) رأس المال: 


يطلق رأس المال على «.. كل ثروة أنتجها العمل الإنساني واستخدمت في 
إنتاج ثروات أخر أو في الحصول على دخل...» وبعبارة أخرى هو «تلك الأموال 
التي لا تصلح مباشرة لإشباع حاجات الناسء وإنما تستخدم لإنتاج أموال 
أخرى صالحة للإشباع المباشر..»(؟). 


وينفسم رأس المال باعتبار الوجوه التي يستخحدم فيها إلى 33 بن : 


كإبرة الخياطء. والعربة التي تستخدم في المصنع, والمحراث» وآلات الصناعة, 
والغلال التي تبذر في الحقل؛ والأجور التي يدفعها صاحب المصنع للعمال... إلخ. 


" -رأس المال الكاسب : ويطلق على رأس المال الذي يأتي لصاحبه بدخل 
دون أن يستخدم في الإنتاج كأمواس الحلاقة؛ وعدة الجراح, والعمارات التي 
تؤجر. إلخ("). وقد لوحظ عند ذكر عناصر الإنتاج أن يكون الإسهام مباشراء 
ولما كانت النقود لا تساهم إسهاماً مباشراً في عملية الإنتاج فهي لا تعتبر عنصر 
إنتاج «... فعند إنتاج الخبز مثلاً نجد من يسهم مباشرة هو العمل والمعدات 
والمكان والمواد دون إضافة مقدار من النقود. ولذلك ونظراً لأن تعبير رأس المال 
لديهم من باب المشترك اللفظي فهو يحمل العديد من المعاني والمضامين التي من 
بينها النقود فإنهم عندما سموا بعض عناصر الإنتاج «رأس المال» حددوا 
المقصود منه وهو رأس المال العيني ممثلا في المعدات والمواد والتجهيزات وليس 
رأس المال النقدي...»(5). 


.15 محمد عيد المنعم الجمال: موسوعة الاقتصاد اةسلامي, ص‎ )١( 
(الناشر : دار الكتاب المصريء القاهرة, دار الكتاب اللبناني بيروت).‎ 
وما بعدها.‎ ٠١5 الاقتصاد السياسي, المرجع السابقء ص‎ - 

(") المبادىء الاقتصادية في الإسلام. مرجع سابق/ ص .١7‏ 
الاقتصاد السياسي, مرجع سابقء ص .١١8‏ 

(1) المرجع السابقء ص ١١4‏ وما بعدها. 

(5) النظرية الاقتصادية من منظور إسلامي» مرجع سابق:» ص .١١١‏ 


رحني 


(د) التنظيم: 
يعتير التنظيم في الاقتصاد الوضعي عنصراً هاما وبدونه يصبح الإنتاج 
الإنتاج (الأرضء أو الطبيعة. والعملء ورأس المال), ويؤلف بينها بالنسب التي 
يتطلبها الإنتاج. وذلك للحصول على إنتاج معين يحقق له الربح. 
والمهام الأساسية التى يضطلع بها المنظم يمكن تحديدها فيما يأتي: 
" - تحديد الأسواق التي يتم بها البيع وظروف العرض والطلب. 


(ب) التقسيم الحديث لعوامل الإنتاج : 

١‏ -_رأس المال ويشمل الطبيعة. 

" العمل ويشمل التنظيم. 

وقد وحجة أصحاب الاتجاه الحديث انتقادات إلى الاتجاه التقليدي وأهم 
هزه الانتقادات هى: 

١‏ _الاتجاه التقليدي يفصل بين عنصري الطبيعة ورأس المالء وينظر إلى 
كل واحد منهما على أنه عنصر مستقل عن الآخر. ولكن بتحليل عنصر الطبيعة 
يتبين أن هذا العنصر لا يكون صالحا للإنتاج بدون إضافة رأس المال إليه 
لينتقل من وضعه الخام ‏ الذي يصعب فيه استغلاله ‏ إلى حالة جديدة تجعله 
صالحاً لإدخاله في دائرة النشاط الاقتصادي. 
منهما عنصراً مستقلاً عن الآخرء ولكن هذه التفرقة غير واردة حيث إن التنظيم 


بعدها. 
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تقدرها قواعد العرض والطلب. وغير ذلك من القوى التي تتحكم في التوزيع. 
موقف الاشتراكدة : 

لا يتبنى الفكر الاشتراكي فكرة العناصر المتعددة الدرجات لأنه لا يعترف 
بعناصر أخر بجانب عنصر العمل(١).‏ 


ولكن تلك العناصر تظل موجودة: ويتنقل عائدها إلى الدولة تتصرف فيها 
حسي خطة القمرة (0): 


ويقول الدكتور رفعت العوضي في عرضه لموقف الاشتراكية «... إن عوامل 

الإنتاج بأشكالها التقليدية المألوفة توجد جميعاً في الاقتصاديات الاشتراكية إنما 

بختلف شكلها في الوجودء وهي في جملتها تنتقل إلى الدولة» ويصبح عنصر 

العمل داخل هذا التنظيم هو محور التحليلات النظرية في الاقتصاديات 
الاشتراكية(؟). 


موقف الإسلام : 


في حالة الإنتاج من الطبيعة الخام. فإن عنصر الإنتاج هى العمل وحده 
شاملا للتنظيم(؛).: وذلك لأن الإسلام يعتبر الاستيلاء على المباح سبباً من 
أسباب الملكية. 


والمباح هو الذي لم يدخل في ملك شخص معين كالماء في منيعه, والكلا 
والحطب في البراري» وصيد البر والبحرء وما يوجد من المعادن والكنوز في باطن 
الأرض. 


والاستيلاء على المباح يتحقق بأربعة أشياء وهي(5). 


.15 راخغ ص‎ )١( 

.37 الإسلام والمشكلة الاقتصادية, مرجع سابق: ص‎ )١( 

(1) نظرية التوزيع؛ مرجع سابق ؟5. 

(5) اقتصادنا : مرجع سابق» ص 014. 

النظرية الاقتصادية من منظور إسلامي. مرجع سابق. ص .١77‏ 
(5) وهبة الزحيلي الفقه الإسلامي وأدلته, ج 5 ص 58 وما بعدها. 
(الناشر : دار الفكر. دمشقء الطبعة الأولى 15/415١م).‏ 


مقي 


١-إحبداء‏ الموات : 


وهى يفيد الملك لما رواه جابر عن النبي (صى الله عليه وسلم) أنه قال: 
«من أحيا أرضاً ميتة فهي له(١).‏ ويكون الإحياء بجعلها صالحة للانتفاع بها. 


: -الاصطباد‎ ١ 


وهو يتم بالاستيلاء الفعلي على الصيدء أى الحكمي, وهى اتخاذ فعل يمنع 
الصيد من الفرار كاتخان الشباك لصيد الأسماك. 


“" _الاستبلاء على الكلأ والآجام : 


والكلأ هو ما ينبت في الأرض بغير زرع: والآأجام هي الأشجار الكثيفة في 
الغابات, أو الأرض غير المملوكة. 


؛ -الاستيلاء على المعادن : 


اختلف الفقهاء في تمليك المعادن بالاستيلاء عليها فذهب المالكية في أشهر 
أقوالهم إلى أن جميع أنواع المعادن لا تملك بالاستيلاء عليها ولى كانت في أرض 
مملوكة بل هي للدولة يتصرف فيها الحاكم بما فيه المصلحة. 
وذهب الحنفية والشافعية والحنابلة في أرجح الروايات عندهم إلى أن 
المعادن تملك بملك الأرضء فالمالك للأآرض يملك ما فيها من معادن. سواء أكان 
المالك فرد أو دولة؛ فإذا لم تكن الأرض مملوكة لأحد فهي للواجد لأنها مباحة 
تبعأ للأرض(5). 
وقد نقل الأستان باقر الصدر أقوال الفقهاء التى تؤكد أن ما ينتجه 
الإنسآن من الطبيعة الام يكون ملكا له وحدة:ومن هذه الأقوال مثا ذكره 
المحقق الأصفهاني في كتاب الإجارة أنه ليس للإجارة أثر في تمليك المستأجر «لما 
دحورة رحن رتحصضل عليه بعمله في الطبيعة..». 
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وإدماج عنصر الأرض مع عنصر المال له مبرراته في المذهب الرأسمالي, 
ولكن إسلامياً يظل لعنصر الطبيعة استقلاله وذاتيته, وهذا ليس أمراً شكلياً 
للتقسيمء وإنما يعتبر أمرأ جوهرياًء ذلك أن الإسلام يجعل لعنصر الأرض قواعد 
وقيوداً خاصة تنظمهء ويرتب عليه حقوقاً معينة للجماعة الإسلامية بصورة 
تختلف عن الصورة التي يرتب بها الحقوق على العناصر الأخر(١).‏ ويلاحظ أن 
عنصر العمل في الاقتصاد الإسلامي يشمل عنصري العمل والتنظيم في الاقتصاد 

الغربي(؟). 


ويمكننا أن نميز بين نوعين من العمل : 


الأول العمل الأحرى: وهى يقدم خدمة إنتاجية محددة ومعينة على 


الثاني : العمل التنظيمي؛ وأهم خصائصه أنه يقدم خدمة إنتاجية ذات 

ضقة إدازية وإشرافنة»علل اسان المشاركة فق الأرباع» وهذا مكل تحت عقد 

المضاربة(١).‏ وبعبارة أخرى. فإن العمل يشمل العمل اليدوي كعمل الفلاح 

والعامل أو العقلي كعمل المدرس والطبيب والمحامي. كما يشمل عمل المنظم. وهو 
الثذى يوج العماية الإنتاجية بما يحقق سثر الإنتاج ومضاعفته (4): 


وكما يوجد التنظيم في عقد المضاربة, فهو أيضاً يوجد في الشركة كما 
نظمها الإسلامء: فيج وز أن يعمل الشريكان في الشركة. كما يجوز أن يتولى 


- - النظرية الاقتصادية من منظور إسلاميء مرجع سابق/ ص .١77‏ 
حدنارية التوؤيع: مرجع سائق ع © فين 1526 
المبادىء الاقتصادية في الإسلام. مرجع سابق2. ص .١6‏ 
- الإسلام والمشكلة, مرجع سابق:» ص 277 37. 
شوقى أحمد دنيا : الإسلام والتنمية الاقتصادية. ص 5”15. 
(الناشر : دار الفكر العربيء الطبعة الأولىء 1517/5م). 
)١(‏ نظرية التوزيع. مرجع سابق» ص 11., /ا3. 
(") الاقتصاد الإسلامي مذهب وتطبيقاً. مرجع سابقء ج ,١‏ هامش ص 577. 
(1) النظرية الاقتصادية من منظور إسلامي. مرجع سابقء ص .١5 ٠,179‏ 
(5) الإسلام والمشكلة الاقتصادية. مرجع سابق» ص 57. 
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أحدهما العمل (التنظيم), وفي هذه الحالة له أجر عمله إلى جانب ربحه على 
رأسماله الذي ساهم به في المشروع(١).‏ 
وقتجا يل اتقصيل لذلك: 


الحالة الأولى : إنتاج الثروة من الطبيعة الخام(؟) : 
موقف الرأسمالية : 


الفرق الجوهري بين النظريتين ‏ الرأسمالية والإسلام ‏ في موقف 
المذهبين من الإنتاج الرأسمالي في الطبيعة الخام أن الرأسمالية المذهبية تسمح 
لرأس المال أن يستأجر عمالاً لاحتطاب الحطب من الغابة: أى استخراج المعادن 
على أساس أن يكون للعامل أجرهء وعلى هذا يصبح رأس المال مالكاً لجميع ما 
يحصل عليه الأجراء من معادن أى أخشاب طبيعية» وله الحق في البيع بالثمن 
الذي يحل له(؟). 


فال رأسمالية تنظر إلى دور الإنسان على أساس أنه دور الوسيلة التي 
تخدم الإنتاج, لا الغاية التي يخدمها الإنتاجء ولهذا فإن الإنسان المنتج يتلقى 
نصيبه من الشروة الطبيعية بوصفه مساهما في الإنتاج» وخادماً له, فالأساس 
النظري للتوزيع على الإنسان والوسائل المادية الآخر واحد(؛). 
فلكل عنصر من تلك العناصر نصيبه من الثروة المنتجة بوصفه مساهما 
في العملية» فالعامل ورأس المال كل منهما عامل إنتاج وقوة مساهمة في التركيب 
العضوي للعملية. 


ويترتب على ذلك أن المنتوجات توزع على العناصر التي أنتجتها ينسب 


.5٠١ نظرية التوزيع» مرجع سابق:» ص‎ )١( 
بمعنى ألا تكون المادة التي يقوم العامل بإنتاجها أو ممارسة الإنتاج عليها داخلة في‎ )"( 
ملكة سابقة.‎ 
.616 ,5١5 اقتصادناء مرجع سابقء» ص‎ )"( 
.015 ,.5١7 اقتصادناء المرجع السابق,» ص‎ )5( 
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وأكدت ذلك عدة مصادر فقهية كالمبسوط والمهذب والجامع...»(١).‏ 
فالنظرية الإسلامية للتوزيع لا تسمح لرأس المال أن يظفر بالثروة 
المنتجة. عن طريق تسخير الأجراء للإنتاج في الطبيعة الخام: لأن الإسلام يجعل 
مباشرة العمل شرطاً في تملك الثروة الطبيعية» ويهذا المبدأ الذي يأخذ به الإسلام 
تختفي سيطرة راس المال على الخثروات لمجرد قدرة الرأسمالي على دفع الأجور 
للعمال» وتوفير الأدوات اللازمة؛. ويصبح الإنسان هو المسيطر على ثروات 
الطبيعة» وتعتبر الوسائل المادية المساهمة في الإنتاج خادمة للإنسان. لأن الإنتاج 
نفسه إنما هو للإنسانء؛ وعلى هذا يختلف نصيب الإنسان: المنتج عن نصيب 
الوسائل المادية(؟). 
«... فالإنسان المنتج في النظرية الإسلامية لتوزيع ما بعد الإنتاج هو المالك 
الأصيل للثروة المنتجة من الطبيعة الخام. ولاحظ لعناصر الإنتاج المادية في تلك 
الثروة» وإنما يعتبر الإنسان المنتج مديناً لأصحاب تلك الوسائل التى يستخدمها 
في إنتاجه فيكلف بإبراء ذمته ومكافأتهم على الخدمات التي قدمتها وسائلهم: 
فنصيب الوسائل المادية المساهمة في عملية الإنتاج يحمل طابع المكافأة على 
خدمة؛ ويعبر عن دين في ذزمة الإنسان المنتجء ولا يعني التسوية بين الوسيلة 
المادية والعمل الإنساني أو الشركة بينها في الشروة المنتجة على أساس 
واحد...»(١).‏ 

فالنظرية الإسلامية لا تجعل عناصر الإنتاج على درجة واحدة كما تفعل 
الرأسمالية:ء ولا تعتبر العمل هو العنصر الوحيد كما ترى الاشتراكية: وإنما 

تجعل هذه العناصر متفاوتة في الأهمية وتعتبر العمل هو العنصر الأهم(؟). 


الحالة الثاندة : 
أن تكون المادة التي يقوم العامل بإنتاجها أى ممارسة الإنتاج عليها داخلة 


.0١١5٠١ اقتصادناء مرجع سابق. ص‎ )١( 
.60١1.51١5 اقتصادناء مرجع سابق. ص‎ )"( 
.6316 ,5١ 5 المرجع السابق.ء ص‎ )*( 

(؟) نظرية التوزيع. مرجع سابقء ص 75,. //,. 


501١ 


إذا كانت المادة التى يقوم العامل بإنتاجها أى بممارسة الإنتاج عليها قد 
سيق أن دخلت في ملكية شخص أخر أو حيازتهء قبل أن يعمل العامل ‏ الجديد 
عليهاء فإن المادة المنتجة تكون لصاحبها الأول. 
وف هذه الحالة لا يكون للعمل ولا لبقية العناصر الأخر نصيب في المادة 
المنتجة. ودجب على مالك المادة مكافأة تلك العناصر على ما قدمته من خدمة في 
تطوير المادة وتحسينها(١).‏ 
وفي المذهب الماركسي يكون الناتج الجديد من اختصاص العامل الجديد, 
باستثناء قيمة المادة التى تسلمها العامل من الرأسمالي قبل عملية الإنتاج. 
«... فالماركسية تعتقد ‏ من الناحية العملية ‏ أن القيمة التبادلية وليدة 
العمل... وتفسر ‏ من الناحية المذهبية ‏ ملكية العامل للمادة التى يمارسها على 
أساس القديمة التيادلية التى ينتجها عمله في المادة. ونتيجة لذلك يصيح من حق 
أي عامل إذا منح المادة قيمة جديدة أن يملك هذه القيمة التى جسدها في المادة. 
وخلافاً للماركسية يفصل الإسلام بين الملكية والقيمة التبادلية» ولا يمنح 
العامل حق الملكية في المادة على أساس القيمة الجديدة التى أعطاها العامل 
للمادة... وإنما بجعل العمل أساساً مباشراً للملكية... فإذا ملك فرد المادة على 
أساس العمل وكان الأساس لا يزال قائماًء فلا يسمح لشخص آخر أن يحصل 
على ملكية جديدة قْ المادة وإن منحها بيعمله قيمة جديدة...»(3). إن التحليل 
الجديدء وهذا العمل يتمثل الآن في شكل ملكية. 
الثاني : العمل الجديدء أي العمل الذي بذل الآن في المادة المملوكة سابقاً 
وتحقق به وبالعمل السابق الناتج المطلوب توزيعه. 


والإسلام في هذا الموقف راعى ما يقتضيه المنطق والعقلء ولهذا جعل 


. 6١ اقتصادناء مرجع سابق» ص‎ )١( 
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المال(١).‏ 
رأس المال العيني : 
أسلوب الأجرة هو المكافأة التي أجازها الإسلام كعائد لرأس المال العينى. 
وذلك لأآن كل ما ينتفع به مع بقاء عينه تجوز إجارته. 


)١(‏ ذكرت في حديثي عن عناصر الإنتاج في الاقتصاد الوضعىء أن المقصود برأس المال 
هو رأس المال العيني ممثلاً في المعدات ومستلزمات الإنتاج» وعليه فلا تدخل النقود في رأس 
المال الذي يعد عنصراً من عناصر الإنتاج» كما ذكرت في حديثي عن عوائد عناصر الإنتاج» أن 

عائد رأس المال هو الفائّدة. 
وهنا يثور السؤال الآتي: هل الفائدة تدفع لتلك السلع الإنتاجية (رأس المال)؟ 
وقد أجاب الدكتور شوقي دنيا بما يأتي. ‏ 

«... ونشير هنا إلى أن هذه المقولة رغم شهرتها وشيوعها إلا أنها لا تثبت عند التمحيص 
العلمي... فمن يدفع فائدة فإنه يدفعها لنقود اقترضها... ومعنى ذلك أن المشروع الإنتاجي إذ 

يقوم بدفع الفائدة فإنه لا يدفعها لأصحاب رؤوس الأموال الإنتاجية..بل ولا لأصحاب 
رؤوس الأموال النقدية وإنما يدفعها للدائنين أى المقرضين فقط. ومتى سلمنا بذلك فما علاقة 


اشترى المشروع تلك الآلات والمعدات. وإذا قيل ذلك فيرد عليه بأنه كما يشتري بالنقود تلك 
المعدات والآلات يشتري بها الأرض أو توّجر بها وكذلك يوجر بها العاملون... وإذن فليس 
هناك علاقة خاصة تميز رأس المال عن بقية عناصر الإنتاج في علاقته بالنقود المقترضة. فلم 
يقال إن الفائدة عائد رأس المالء» ولا يقال أنها عائد العمل والأرض؟ إذن القول بأن الفائدة 
هي عائد عنصر رأس المال هو قول خاطىء من الناحية الفنية. فالفائدة هي عائد أى ثمن 
القرضء والقرض مغاير كل المغايرة لعنصر رأس المال الإنتاجيء بل ولرأس المال النقدي, 
فصاحب القرض ليس صاحب رأس مال ف المشروع وإنما هو دائن له, وفي الحقيقة هو دائن 
لذمة أصحاب المشروع وليس له علاقة أي كانت بالمشروع ونشاطه ونتيجة عمله. 
وهكذا نجد أن عائد عنصر الإنتاج المسمى برأس المال ليس هو الفائدة وإنما عائده قد 
يكون ربحاً وقد يكون أجراً. أما الفائدة فهي موضوع آخر تماما. إنها تبحث خارج عناصر 
الإنتاج وعوائدهاء فما هي بعائد لعنصر إنتاجي. ترى هل ييقى رجال الاقتصاد الوضعى على 
مقولتهم «الفائدة هي عاك عته رأس المال»!!!. ١‏ 
(النظرية الاقتصادية من منظور إسلامي, مرجع سابق,» ص 7١7‏ وما بعدها). 
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ثالتاً: عائد الأرض : 
وأما الأرض فإن أسلوب مكافأتها (عائدها) هو الأجر(١).‏ كما هو الحال 
في رأس المال العيني. ولم يسمح الإسلام لها بالمشاركة في الناتج من العملية 
الزراعية. 
وأما المشاركة في الناتج في عقد المزارعة:؛ فإن صاحب الأرض هو الذي 
يقدم البذر أيضاً ‏ على رأي الشيخ الطوسي 
وعلى هذا فإن مشاركته في الناتج على أساس ملكيته للبذر(؟): وليس على 
أساس الأرض .)١(‏ 
وللشيخ الطوسي نص في كتاب الخلاف يشرح فيه مفهوم المزارعة. حيث 
يقول: «يجوز أن يعطي ‏ صاحب الأرض - الأرض غيره ببعض ما يخرج منهاء 
بأن يكون منه الأرض والبذرء ومن المتقبل القيام بها بالزراعة والسقي 
ومراعاتها(: ). 
وواضح ممأ ذكرناه أن الكسب الناتج عن ملكية أدوات (عناصر) الإنتاج 


)١(‏ بينت فيما تقدم أن عائد الأآرض في الاقتصاد الوضعي هو الريعء وأضيف هنا أن 
مضمون الريع ليس هو كما يرى الدكتور شوقي دنيا ‏ محل اتفاق بين الاقتصاديين ولا 
لمن يكونء وهذا اللفظ لم يرد عند الفقهاء إسمأ «لعوض يحصل عليه صاحب الأرض 
نظير إسهام أرضه ف عملية إنتاجية» وإنما ورد بمعان متعددة أقربها إلى موضوعنا أن الريع 
هو غلة الأرض أو غيرهاء أو هو النماء والزيادة. والغلة والنماء تعبير عربي وإسلامي يعني 
الناتج. والناتج من الأرض لا ينصرف إلى الأرض وحدها وإنما ينصرف إلى الأرض وإلى 

العمل وإلى الآلات والمعدات ومستلزمات الإنتاج...». 
(النظرية الاقتصادية من منظور إسلاميء مرجع سابق» ص >١5‏ وما بعدها). 
(؟) ليس هذا محل اتفاق بين الفقهاء ففي المسألة ثلاثة مذاهب: 
المذهب الأول : أن المزارعة جائزة مطلقاً. سواء أكان البذر من المالك أم من العامل. 
المذهب الثاني : أن المزرعة لا تجوز مطلقاًء سواء أكان البذر من المالك أم من العامل. 
المذهب الثالث : أن المزارعة تجوز إذا كان البذر من المالك: ولا تجوز إذا كان البذر من 
العامل. 
(لمزيد من التفصيل راجع أنور دبور : نظام استغلال الاراضي الزراعية دراسة مقارنة بين 
الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعيةء ج ”". ص ١8‏ وما -- 
(الناشر : دار الثقافة العربية» القاهرة, /ا٠‏ 5 1ه 9/17١م).‏ 
(؟) اقتصادنا : مرجع سابق,. ص 075. 
() المرجع السابق2» ص .67١‏ 
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المادة المنتجة من نصيب العمل الأول وجعل للعمل الثاني أجره على أساس 
مساهمته في الإنتاج(١).‏ 
ثانياً : عائد الإنتاج : 
ذكرت فيما سبق عائد عناصر الإنتاج في الاقتتصاد الوضعىء وهى الأجر, 
والريعء والفائدة. والربح. وأما بالنسبة لعائد عناصر الإنتاج في الاقتصاد 
وفيما يلي توضيح ذلك : 
أولاً : عائد العمل : 
عائد العمل قُْ الاقتصاد الإسلامي يكون قُِ شكل محدد وهو «الأجر» أو 
في شكل غير محدد وهو الربح. 
وعلى هذا للعامل الحق ف اختيار مكافأته «عائده» على أساس أسلويين: 
الأول الاجر :والآكس الشاركة بق الناتتج ال الأرياع» ينسدة"مقوية :ولك 
من الأسلوبين ميزته. فالإجارة تقتضي ضمان الأجرة المتفق عليهاء بصرف النظر 
عن مصير العملية من ربح أى خسارة: وأما أسلوب المشاركة فإنه مرتيط بنتائج 
العملية من ربح أى خسارة: ففي حالة الربح يستحق العامل الربح المتفق عليه 
وفي حالة الخسارة فلا يستحق شيئاًء والعامل ‏ في أسلوب المشاركة - وإن كان 
يفتقد الضمان. إلا أنه يظفر بعائد مفتوح يفوق الأجر المحدد في أغلب الأحيان. 
أحكام الإجارة. ونظم الأسلوب الثاني المشاركة ‏ بتشريع أحكام المضاربة, 
والمزارعة: والمساقاة, والجعالة(؟). 
المال على أساس المشاركة في الأرباحء أى على أساس الأجر المحدد. 


(؟) المرجع السابق» ص 57 0. 
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يجوز للغير أن يستأجر العامل ليعمل على رأس المال العيني - كالآلات الزراعية 


مقايل أحر محل ل. 


ففي عقد المزارعة يشترك العامل مع الأرض في الناتج؛ كما يجوز للغير أن 
وكذلك الأمر بالنسبة لعقدي المساقاة والجعالة. 


فقن عت المبباقاة يمكة الخال ان مشا رك بصا هن الاشتحا نان الكمرة 
مقابل قيامه بسقاية الشجر ورعايته. ويجوز له أن يتعاقد مع صاحب الأشجار 


وفي عقد الجعالة يجوز لتاجر الأخشاب أن يعلن استعداده لمنح أي 
شخص يصنع سريراً من تلك الأخشاب نصف قيمة السريرء كما يجوز لمن 


وسوف أتناول هذه العقود بشيء من التفصيل في بحث مستقل. 
ثانياً : عائد رس المال : 

ينقسم رأس المال إلى قسمين : 

١‏ -رأس مال نقدي. 

١‏ -رأس مال عيني. 


رأس المال النقدي : أسلوب المشاركة هى المكافأة التى أجازها الإسلام 


ففي عقد المضارية يشترك رأس المال النقدي والعمل في الناتج» ولم يسمح 


> 6 


(الأرضء ورأس المال العيني). أضيق حدوداً من الكسب الناتج عن العمل؛ حيث 
إن أدوات الإنتاج ‏ المشار إليها ‏ يتمثل عائدها (مكافأتها) في شكل واحد وهو 
الأجرء بينما يسمح للعمل بأسلوبين من الكسب (الأجر أو المشاركة في الأرباح) 
وعلى العككس من أدوات الإنتاج رأس المال النقدي حيث يسمح له بالمشاركة في 
الأرباحء ولم يسمح له بالأجر أو الفائدة. ظ 
ومكذا فصل إل أن الإسلام يعترف يعناصر الإنتاج: إلا أت لاتمدل هذه 
العناصر على مستوى واحدء كما تفعل الرأسمالية. ولا يجعل العمل هى العنصر 
الوحيد كما تفعل الاشتراكية: ولكنه يتمسك بفكرة العوامل المتعددة الدرجات, 
ويعطي العمل المكانة الأولى(١),‏ وهذه المكانة التي أعطاها الإسلام للعمل تتمثل 
فيما يأتي: 


أولاً: في حالة الإنتاج من الطبيعة الخام : 
لم يسمح الإسلام في هذه الحالة لرأس المال بالسيطرة على الشروة 
الطبيعية, بل جعل العمل هو الشرط الوحيد لملكية هذه الثروة وفي نفس الوقت 
لم يهمل رأس المال والعناصر الأخر.ء فأوجب على مالك الثروة (العامل) مكافأة 
العناصر الأخرء بأن يدفع لها ما تستحق من أجر. 
ثانياً : إذا كانت المادة المنتجة داخله في ملكية سابقة (على أساس 
العمل): 
ففي هزه الحالة فإن المادة المنتجة تكون لالكهاء ويجب عليه مكافأة تلك 
العناصر على ما قدمته من خدمة في تطوير المادة وتحسينها. 
ثالثاً : بالنسبة لعائد العمل : 
يسمح الإسلام للعمل بأسلوبين من المكافأة أحدهما المشاركة:, والأخر 
الأأجرء وأما العناصر الآخر فلم يسمح لها إلا بأسلوب واحد وهو الأجر ‏ 
بالنسبة لرأس الال العيني والأرض(؟) - والمشاركة في الأرباح بالنسبة لرأس 
المال النقدي. 


. اقتصادناء مرجم سايق» ص‎ )١( 
.4817 نظرية التوزيع» مرجع سابقء ص‎ 
نصيباً من الناتج. سواء أكان البذر من المالك أم من العامل.‎ 
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المحث الثالث 
العمل في ضوء العقود الفقهية 


انتهينا في حديثنا عن عوائد عناصر الإنتاج أن عائد العمل يتمثل في 
أسلوبين هما: الأجر والمشاركة في الأرباح والناتج» وأن التشريع الإسلامي نظم 
الأسلوب الأول (الأجر) بتشريع أحكام الإجارة. ونظم الأسلوب الثاني (المشاركة 
في الأرباح والناتج) بتشريع أحكام المضاربة: والمزارعة» والمساقاة. والجعالة. 
وأرى من المناسب إلغاء الضوء على بعض الجوائب ثي هذه العقود دون 
الدخول في التفاصيلء وذلك على النحو الآتي: 


المطلب الأول 
العمل فقي ضوء عقد الإجارة 


تعريف الإجارة : 
الإجارة في الاصطلاح هى «عقد على منفعة معلومة يعوض معلوم» وقد 
أتفق الفقياء فل هنا ور دق هذا الكدويف من تونق اتميلة: كزان كل فقن 
عليها ما يراه ضروريا أى استبدل قيدا بآخر. 
وفي ضوء ذلك اختار بعض الباحثين التعريف الآتى : 
الإجارة فى «عقد على منفعة., مقصودة., مياحة. معلومة. بعوض 
معلوم»(١).‏ 
6 شرف بن علي الشريف : الإجارة الواردة على عمل الإنسان «دراسة مقارنة» ص 5/7 


وما بعدها. (الناشر : دار الشروقء جدة, الطبعة الأولى. .)١5/‏ 
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ولا تتحقق فكرة الأجر العادل إلا إذا توافر لها نوعان من العدالةء النوع 
الأول وهو: عدالة التوزيعء بمعنى أن يأخذ عمال المهنة الواحدة أجراً متساويا 
إذا بذلوا قدراً متقارباً من الجهد. وذلك بغض النظر عن حاجاتهم الشخصية 
وأوضاعهم العائلية, والنوع الثاني هو: عدالة السعرء بمعنى أن يأخذ الأجر 
العادل الذي يتناسب مع ما بذله من جهد دون التأثر بالتيارات والاحتكارات 
تحديد الأجرة بأقل من سعر المنفعة, كما أن تحديد الأجرة يتأثر بقانون العرض 
والطلبء الأمر الذي قد يؤدي إلى اختلال سعر المنفعة ونقصها دون الحد 
الأدح: 00 
ويعالج ذلك بأن تعمل الدولة على إبقاء سعر المنفعة فوق الحد الأدنى 
العمل على تشغيل اليد العاملة العاطلة. وبذلك تشل الدولة فعالية 
قانون العرض والطلب. 
" - زيادة أجر العامل عند التضخم النقدي بنسبة ما هبط من قيمة 
النقد. 
بلا ووب ا ود رجدو وا عاتن 
على رب العمل. 
مناقشة الآراء : 
أولاً: القول بأن الأجر هو قيمة المنفعة (أجر المثل).. 
نوقش هذا الرأي بأن القائلين به لم يراعوا احتمالات احتكارات أرباب 
الأعمال ومناوراتهم وتأثير قانون العرض والطلب. 
ثانياً: القول بأن الأساس في تحديد الأجر هو الكفاية المعيشية مع قيمة 
العمل. نوقش هذا الرأي بأن قيمة العمل إذا اعتبرناها أساساً للتقدير أدى ذلك 
إلى اختلااف أجرة العامل, ياختلاف سعر السلع قْ السوق. 
وهذا يؤدي إلى قلق العامل لعدم استقرار أجره. 


خض 


وأما أساس الكفاية المعيشية فإنه لا يحقق عدالة التوزيع على قدر الجهد 

أى المنفعة لأنه يؤّدي إلى أخذ العامل المعيل أجرا أكثر من العامل العزب إذا بذلا 

قدراً واحداً من الجهدء وأيضاً فإن تقدير الأجر على أساس الكفاية فيه ظلم 
للعامل وصاحب العملء وذلك لأنه قد يزيد الأجر عن الكفاية وقد ينقعص. 


وأما في حالة احتياج العامل ‏ إذا لم يكفه الأجر ‏ فإن الدولة المسلمة 
فنينة او لاغن سق حاحكة عل أاساين الخيفان الاحتماعى: 


ثالثاً : القول بأن الأساس في تحديد الأجر هو نظرية الأجر العادل. 


نوقش هذا الرأي بأن نظرية الأجر العادل هي كما يرى الدكتور 
ومنهم ابن تيمية وتلميذه بن القيم والأستان حامد الفقىء: إلا أن ما ورد 
بخصوص تشغيل الأيدي العاملة وزيادة الأجور عند التضخم لا يصلح أساسا 
لتحديد الأجرةء وإنما هو حل لمشكلة البطالة ونحوها(١).‏ 
وما أثير من اعتراض على أجر المثل على أساس الخوف من تلاعب التجار 
- فإنه يرد عليه بأن ولي الأمر العادل يستطيع أن يحدد الأجر العادل» مستعيناً 
باللجنة ذات الاختصاص من أهل العدلء المكونة من العمال وأصحاب الأعمال. 


وهذا الأجر يزيد وينقص حسب المنافع والأعمال» وهى قد يزيد عن كفاية 

العامل المعيشية. وربما ينقص عنها لأن صاحب العمل غير مسؤول عن كفاية 
العامل المعيشية؛ بل ذلك موكول للدولة(؟). 

ويلاحظ أن كلا الرأيين (الأول والثالث)» إنتهيا إلى أن الضمان الاجتماعي 

من مسؤولية الدولة وليس من مسؤولية رب العملء وعليه إذا لم يكف العامل 


.5١5 7١٠١ الإجارة الواردة على عمل الإنسان «دراسة مقارنة» مرجع سابقء ص‎ )١( 


(1) المرجع السابق, ص 5١6‏ 7517. : 
- عبد الله عبد الغني غانم: المشكلة الاقتصادية ونظرية الاجور والأسعار في الإسلام, ص 
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اتفق الفقياة :عن أن الإعارة كتقسم إل قسمين: 
١‏ -قسم ترد فيه الإجارة على منافع الأعيان. 


؟ ‏ قسم ترد فيه الإجارة على منافع الإنسان (أي عمله). 


والقسم الثاني : وهو الذي يهمنا ‏ ينقسم إلى قسمين : 
أحدهما: الأجير الخاصء وهو من يعمل لواحد عملا معلوما أو أن تكون 
المدة معلومة مع اختصاص المستأجر بنفعه طوال هذه المدة أى إلى أن يتم إنجاز 
مستحقة لمن استأجره في مدة العقد. 
تحديد مدة إنجازه هذا العملء أى بدون تحديد. 
وفي الحالتين لا يستأثر المستأجر بكل نفع الأجيرء فإن له أن يتقبل أعمالاً 
وكل عامل على كسب قوته بوقف جهوده على صاحب عمل واحد. 
والمهندس» والمقاول(١).‏ 


الأساس ف تحديد الأجور: ' 
تعريف الأجر : الأجر هو كل ما يتعهد صاحب العمل بدفعه إلى العامل, 


(1) الإجارة الواردة على عمل الإنسان, مرجع سابقء ص ”0 وما بعدها. 
- نادرة محمود سالم : عقد العمل «دراسة مقارنة بين الشريعة والقانون»' .١64‏ رسالة 
دكتوراهء كلية الحقوق» جامعة القاهرة:. 6848كآاهشهه 1ام. 
عيسى عبده وأحمد إسماعيل: العمل في الإسلام, مرجع سابق ص 6 .١٠‏ 
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بموجب عقد العمل نظير قيامه بالعمل المتفق عليه. بصرف النظر عن التسمية 
المعطاة له. فقد يسمى أجراًء أى مرتباًء أى ماهية؛ أو كسب عمل(١).‏ 
وقد اختلفت الآراء في الأساس الذي ينبني عليه تحديد الأجور من وجهة 
النظر الإسلامي, وذلك على ثلاثة آراء. 
الرأي الأول : أن الأجر هو قيمة المنفعة. وعليه فإنه يحدد بقدر قيمة 
هزه المنفعة وحدهاء دون نظر إلى إعتبار آخرء وأهل الخبرة هم الذين يقدرون 
هذه القيمة. حسب العرض والطلبء (أي بأجر المثل). 
وقد استدل أصحاب هذا الرأي بأدلة منها : 

١‏ في الحديث القدسي «ثلاثة أنا خصمهم يوم القيامة... وفيه: ... ورجل 
استأجر أجيراً فاستوق منه. ولم يوفه أجره «فدل هذا الحديث على أن استيفاء 
المنقعة ملزم لاستيفاء الأجرة فثبت بهذا أن المنفعة هي الأساس الوحيد للأجرة. 

 "‏ تعريف الفقهاء للأجارة يفيد أنها عقد على المنفعة. فصارت المنفعة 
هي الأساس في تحديد الأجرة. 
"من المسلم به أنه كلما ازدادت المنفعة ازداد الأجر, والعكس صحيح. 
الرأي الثاني : أن تحديد الأجر يتم على أساسين : 
أحدهما قيمة العملء وثانيهما ما يكفي العامل وأهله بالمعروف من غير 
تقتير ولا إسرافء مع مراعاة اختلاف الأعمال والأشخاص والأحوال والأعراف. 
ووجهة نظر القائلين بهذا الرأي أن الأجر ‏ في أغلب الحاللات ‏ هو المورد 
الوحيد للعاملء فإذا لم يوفر له ما يكفيه من الأجر أدى ذلك إلى إضعافه أو 
تركه العملء ويرتب على ذلك إضعاف ال مجتمع والإنتاج. 
الرأي الثالث : ذهب الأستاذ محمد شقفة إلى أن نظرية الأجر العادل هي 
التي تحدد الأجرة بناء عليها(؟). لقوله تعالى: «إإن الله يأمر بالعدل 
والإحسان+ .)١(‏ 


.١1865 العمل في الإسلام. مرجع سابق:» ص‎ )١( 
وما بعدها.‎ 2١٠١ الإجارة الواردة على عمل الإنسان» مرجع سابقء ص‎ )١( 
.1١ : (؟) سورة النحل. الآية‎ 
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وأرى أنه يمكن الجمع بين الرأي الأول والثالث: بأن يكون الأساس في 
تحديد الأجر هو قيمة المنفعة (أجر المثل), أى نظرية الأجر العادل» على أن يوّخذ 
في الاعتبار ما ورد في الرأيين من سبل وذلك للحماية من تلاعب أرباب الأعمال 
أو الحد من تأثير قانون العرض والطلب. ‏ - 


ويقول الدكتور إبراهيم الطحاوي في هذا الصدد: إن المعيار في تحديد 
الأجر_في الإسلام ‏ هى مزيج من قانون العرض والطلب ومن ضمان الدولة 
حداً أدنى لمعيشة الأفراد غير العاملين (لعجزء أى عدم وجود عمل) مع ضمانها 
متوسطاً عاماً للرفاهية في المجتمع للعاملين من أفراده. «لكل حسب حاجته ولكل 
حسب عمله؛ء بمعنى أن الحاجة تكون أساس التكافل و«العمل» أساس التفاضل. 


وعليه فإن الإسلام يترك لقانون العرض والطلب أن يودي وظيفته في 

موازنة وتحديد قيمة «منفعة العمل» و«الأجر» المساوي لهاء حتى إذا ما نزل هذا 

القانون بتلك القيمة عن الحد الأدنى لمتوسط الرفاهية العام بالنسبة للأفراد 

العاملين» أصبح على الدولة أن تسد هذا الفرق» لأنها مسؤولة أساساً عن 
تحقيق «كفاية» كل مواطن» بحسيبه. 


وبناء على ما تقوم بتبين أن كلا من الفكرين الماركسي والرأسماليء قد أخذ 
عن الإسلام جزءاً ‏ في هذا المجال ‏ وأهمل الجزء الآخ ر(١)ء‏ بل أن كلا منهما 


)١(‏ المعيار في تحديد الأجر في النظام الرأسمالي هو مصادفات السوق «لكل حسب عمله» 
في ضوء قانون العرض والطلب, فال رأسمالية ترى أن الأجر هو ثُمن «عملء» العامل الذي 
يقدره رب العمل في نطاق عرض العمل والطلب عليه. 
وأما المعيار في النظام الماركسي هو الدولة في ضوء ضمانات حاجات العامل الضرورية: 
فالماركسية ترى أن الأجر إنما هو مقابل «قوة عمل» العامل مع مراعاة حاجات العامل 
الضرورية» دون نظر إلى كمية عمله «من كل حسب قدرته إلى كل حسب حاجته». 
فالعمل بالنسبة للتوزيع يكون سلبياً لانه في مفهوم الماركسية العلمية أداة إنتاج للسلع 
وليس أداة توزيع لهاء وأما «الحاجة» وحدها هي الوسيلة التي تقرر الطريقة التي يتم بها 
توزيع السلعء على كل أفراد المجتمع» ومن ثم يختلف ون في حظوظهم باخت لاف حاجاتهم, 
لا باختلاف أعمالهم. (الاقتصاد الإسلامي مذهباً وتطبيقاًء مرجع سابقء ج ,١‏ 
ص 55١‏ 3037). 


انض 


في الجزء الذي أخذه لم يتفق فيه تماماً مع الإسلام(١).‏ 


ويبدو لي أنه ليس هناك اختلاف بين الرأيين الأول والثالث وبين ما 
ذكرناه من كلام الدكتور الطحاويء. مع ملاحظة أن ترك قانون العرض والطلب 
ليؤدي وظيفته - في موازنة وتحديد قيمة منفعة العمل والأجر المساوي لها لا 
يتعار كن مع اتفاد عض الوببائل للتحمانة مين لاعت اريان الأغمال بالاستعان: 
والحد بقدر الإمكان من تأثير قانون العرض والطلب. 


المطلب الثاني 
العمل في ضوء عقد المضارية 
تعريف المضاربة ف اللغة : 


في الأرض إذا سار فيها مسافراً فهو ضارب...». 
قال الله تعالى : #وإذا ضريتم في الأرض» (73)» أي سافرتم(؟). 
قال الرافعي : «وولم يشتق منه للمالك اسم فاعلء لأن العامل يختص 
مثل: عاقيت اللص» (5). 
وأهل العراق يستعملون لفظ المضاربة: لأن كلا من الشريكين يضرب 
بسهم في الربح» ولما فيه غالبا من السفرء والسفر يسمى ضرباً. 
وأهل الحجاز يستعملون لفظ القراض (بكسر القاف) مشتق من القرض» 


)١(‏ الاقتصاد الإسلامي مذهباً ونظاما؛ مرجع سابق» ص ؟707.. 
(؟) سورة النساء من الآية رقم .٠١١‏ 
(") أب الفضل حمال الدين محمد : لسان العربء المجلد الأول ص 5 5 5. 
(الناشر : دار صادر للطباعة والنشرء بيروت لبنان ١5565‏ م). 
() محمد بن علي الشوكاني : نيل الأوطارء مرجع سابقء المجلد الثالث. ج 8, 514. 
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وهو القطع؛ لأن رب المال يقتطع من ماله ما يدفعه إلى العامل ليتصرف فيه؛ كما 
يقتطع له قطعة من الربح(١).‏ 
تعريفها في الشرع : 
عرف الأحناف المضاربة بأنها «عقد شركة في الربح بمال من جانب وعمل 
من جانب»(؟). وهذا التعريف يوجد بمعناه في جميع المذاهب الآخر(؟). 
ويوضح الشيخ عبد الرحمن تاج عقد المضاربة بقوله: «إن عقد المضاربة 
هو ضرب من عقود الشركةء فهو شركة بين صاحب المال والعاملء يبذل الأول 
فيه ماله. ويبذل الثاني جهده ونشاطه... على أن يكون ربح ذلك على حسب ما 
يشترطان: وعلى أن يكونا شريكين أيضاً في الخسارة: فإذا ربحت الشركة؛ كان 
الربح بينهماء أنصافاً أو ثلاثاً أى أخماساء على حسب الشرطء وإن لم تربح 
الشركة لم يكن لصاحب المال غير رأس ماله.. أما إذا خسرت الشركة بأن نقص 
رأس المال مما كان عليه في ابتداء العمل, فإن هذه الخسارة تكون على صاحب 
المال لا يضمن العامل منها شيئاً إن لم يخن ولم يفرط - وكان نصيبه من 
الخسارة ضياع كده وجهده طوال مدة العمل في رأس المال»(5 ). 
ويطلق على صاحب رأس المال: رب المال؛ أى المالككء أو المقارضء وعلى 
الطرف الآخر الذي يقوم بالعمل: العاملء أو المضارب أو المقارض. 


شروط صحة المضارية : 


تنقسم شروط المضاربة إلى ثلاثة أقسامء وهي: 


)١(‏ محمد الشربيني الخطيب : مغني المحتاج إلى معرفة معاني ألفاظ المنهاج, المجلد 
الثاني, ص .٠١95‏ (الناشر : مصطفى الحلبي وأولاده. مصرء الطبعة الأولى .)١161٠‏ 
(") التمر تأشي : حاشية ابن عابدين علي الدر المختار للحصكفيء شرح تنوير الأبصار 
للتمرتاشي. ٠‏ 
(الناشر : مطبعة مصطفى الحلبيء القاهرة, 977١م).‏ 
(؟) مشروع الموسوعة الفقهية (شركة المضاربة). ص .١18‏ 
(الناشر : وزارة الأوقاف والشئون الإسلامية, الكويت. بدون تاريخ). 
() عبد الرحمن تاج : حكم الربا في الشريعة الإسلامية ص 87, بحث مقدم للمؤشر 
السابع لمجمع البحوث الإسلامية, القاهرة 115957ه-19177م. 
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#ابشروط نقاضذة عرائين امال والوية. 
#امقرو خا خاضة دالمل. 
المخساررة. 
مما يشترط في الريح : 
يشترط في الربح شرطان : 
الشرط الأول : أن تكون حصة كل من المتعاقدين من الربح معلومة. 
فإذا لم ينص العاقدان على الربح, أدى ذلك إلى جهالة المعقود عليه. وهو 
الربح. وهذه الجهالة تفسد عقد المضاربة(١).‏ 
أن يكون الربح جزءا شائعاً كالثلث أو الربع. 
سمي الربح بمبلغ معين. فإن المضاربة تبطل. 
جاء في تبين الحقائق : أن المضاربة لا تصح إلا إذا كان الربح بينهما 
)١(‏ علاء الدين أبي بكر الكاساني : بدائع الصنائع, ج 4,» ص .71١١‏ 
- الخرشي علي خليلء ج .3١‏ ص ” .”١‏ 
(النناشر : دار صادرء بيروت» يدون تاريخ). 
- أبى محمد عبد الله بن قدامة : المغني, ج 4. ص 54 ؟. 


شمس الدين محمد اللرملي : نهاية المحتاج, 3 6 ص .7١7١‏ 
(الناشر : مطبعة ألباني الحلبي, مصر .)١1177‏ 
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مشاعاء لأن الشركة تتحقق بذلك. ولو سمي لأحدهما دراهم مسماةء فإن 
المضاربة تبطل(١).‏ 

وجاء في الخرشي : «ولابد أن يكون (أي الربح) مشاعا»(١).‏ 

وفي نهاية المحتاج : «كونه معلوماً بالجزئية كنصف أو ثلث»(١).‏ 


فسدت المضاربة (5). 


ولم يجوز الفقهاء تسمية الربح بمبلغ معلوم لأن ذلك قد يؤدي إلى قطع 
الشركة, لاحتمال ألا يزيد الربح على ما سمي للعامل(5). 
< مجال العمل في المضارية : 
لكي نبين مجال العمل في المضاربة» فإننا نثير السؤال الأتي : 


هل العمل في المضاربة مقصور على التجارة بالبيع والشراء وحدهماء أم 
يشما ( أوجه اللا ستثمار المحتلفة؟. 


ذهب الحنفية إلى أن المقصود من المضاربة الربح. وهو لا يتحقق إلا 


بالشراء والبيع. 
وعلى هذا لا يجوز عند الحنفية المضاربة في الصناعة:, والزراعة (1). 
ووافقهم في ذلك الشافعية. 


.0 5 فخر الدين عثمان بن علي الزيلعي : تبين الحقائق شرح كنز الدقائقء ج 9. ص‎ )١( 
(الناشر : دار المعرفة للطباعة والنشرء بيروت بدون تاريخ).‎ 
."١ 7 (؟) الخرشي علي خليلء مرجع سابقء ج 1. ص‎ 
.7١1 اه نهاية المحتاج. مرجع سابقء: ج 5. ص‎ 
. 8117 منصور بن يونس البهوتي : كشاف القناع؛ ج ؟. ص‎ )4( 
.)ها١595 (الناشر : مطبعة الحكومة. مكة.‎ 
.6 : تبين الحقائق» المرجع السابقء ج 5. ص‎ )5( 
.51١ ١ بدائع الصنايع» مرجع سابقء ج 4,. ص‎ )1( 
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رخصة للحاجة وهذه (أي الصناعة) مضبوطة بتيسير الاستتئجار عليهاء فلم 
تشملها الرخصة .)١(‏ 
أما القراض فإنه يكون فيما لا يمكن الاستكجار عليه. وهو التجارة لأنها 
«لا ينضبط قدرهاء وتمس الحاجة إلى العقد عليها فيحتمل فيه للضرورة جهالة 
العوضين»("). 
وأيضاً لا يجوز القراض ف الزراعة فهو فاسد «... لأنه ليس استرياحاً 
بطريق التجارة. والتجارة التصرف بالبيع والشراء...»(؟). 
وقد أجاز المالكية للمضارب أن يعمل في مجال الزراعة لأنها (أي الزراعة) 
تجارة من التجارات(5). 
وذهب الحنابلة إلى جواز المضاربة في مجال الزراعة. والصناعة (5). وعللوا 
لذلك لأنها (أي الزراعة) من الوجوه التي يبتغي بها النماء(). وبالنسبة 
للصناعة يجوز دفع الثوب إلى الخياط(١).‏ ليفصله قمصاناً يبيعهاء وله نصف 
الربح بحق عمله(8). 


.778 777 نهاية المحتاج» مرجع سابقء ج ©. ص‎ )١( 
(؟) عبد الكريم الرافعي : فتح العزيز بشرح الوجيزء مطبوع مع المجموع شرح المهذب,‎ 
ص 17. (الناشر : مطبعة التضامن الأخوي بالحسينيء القاهرة, بدون تاريغ).‎ ١7ج‎ 
.١7 ,١7 المرجع السايقء ص‎ )"( 
(؟) الإمام مالك بن أنس : المدونة الكبرى, رواية الإمام سحنون عن سعيد التنوخي عن‎ 
.7” الإمام عبد الرحمن بن القاسم, ج 4. ص‎ 
(الناشر : دار صادر بيروتء طبعة جديدة بالأوفست من الطبعة الأولىء بدون تاريخ).‎ 
.55 المغني : مرجع سابقء ج 5, ص‎ )5( 
.179 البهوتي : شرح منتهى الإرادات: المجلد الثاني ص‎ )1( 
(الناشر : المكتبة السلفية بالمدينة المنورة, بدون تاريخ).‎ 
أجاز الحنابلة  في رواية عن أحمد  المضاربة بالعروضء وتجعل قيمتها وقت العقد‎ )0( 
.) ١١ رأس المال. (راجع المغني, مرجع سابقء: ج 5. ص‎ 
.5 المرجع السابق؛ ج 0, ص‎ )4( 


55 شرح مديسهى الإرادات, مرجع سابيق, المجلد الثانى, ص 77 . 


511 


الرأي المختار: 
الرأي المختار عندي : هو جواز المضاربة في مجال الصناعة والزراعة 
وغيرهما من وسائل الاستثمارء وذلك لأن المقصود من المضاربة هو تنمية المالء 
العرفء فقد ظهر في وقتنا الحاضر وسائل كثيرة للاسترباح عن طريق 
الاستثمار في مجال الصناعة والزراعة. وغير ذلك. 
فإذا حصر عمل المضارب في الشراء والبيع. فإن ذلك يفوت عليه وعلى رب 
الملل فرصا كثيرة. يمكن الاستفادة منهاء إلى جانب أن المضاربة في مجالات 
الاستثمار المختلقة تؤدي إلى تنمية الاقتصاد العام وازدهاره. 
وأما ما استند إليه الفقهاء في منعهم المضاربة في مجال الصناعة بأنها 
عمل مضبوط يمكن الاستتجار عليه؛ فهذا صحيح. ولكن أحياناً قد تتجه الرغبة 
إلى المضاربة: لتوقع العامل ربحاً أكثر مما لو أخذ أجرة على عمله. 
وقد يطمئن رب المال إلى إخلاص العامل في المضاربة لأنه شريك في الربح» 
بخلاف ما لى أخذ أجرة. 
واعتبار المضاربة من جنس الإجارة, هو ما جعل الفقهاء يحصرون نطاق 
ويرون أن القياس عدم جوازها لجهالة العوضين. 
وقد ذهب ابن تيمية وتلميذه ابن القيم إلى أن المضاربة من جنس 
المشاركات وليس من جنس المعاوضات ..٠.(‏ فإن هذه العقود من جنس 
المشاركات لا من جنس المعاوضات المحضة التي يشترط فيها العلم بالعوض 
والمعوض» والمشاركات من جنس غير جنس المعاوضات. وإن كان فيها شوب 
المعاوضة...»(١).‏ 


للك »ّ<لل 1ك 0414141414 


(الناشر : دار الجيل» ببروت» 1/77 ام). 
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المطلب الثالث 


تعريف المرّارعة في الشرع : 
عرف الفقهاء المزارعة بتعريفات متقاربة المعنى(١).‏ وبالتأمل في هذه 
التعاريف بتبين أنها ‏ فيما عدا تعريف المالكية ‏ تتفق على تصوير المزارعة بأنها 
«العقد على الزرع بييبعض الخارج من الأرض». 
وأما تعريف المالكية فهى يتفق مع النظام الخاص الذي قالوا بمشروعيته, 
حيث يرون أن المزارعة تعتبر شركة ابتداء وانتهاء. وأكثر فقهاء المسلمين 
يعتبرون المزارعة إجارة ابتداء وشركة انتهاءء أما كونها إجارة ابتداء فلأن 
الإجارة تمليك المنفعة بعوضء وكذلك الحال في المزارعة وإما أنها شركة انتهاء 
فلأن الناتج يكون مشتركاً بين الطرفين المالك والمزارع(؟). 
ومع هذا فإن المالكية لم يجردوا المزارعة من معنى الإجارة نهائياً. لأن 
للمزارعة شبها بالإجارة. 
وعلى هذا فإن الجمهور يرى أن الغالب على المزارعة هى طابع الإجارة, 
وأن المالكية يعتبرون أن الغالب عليها هو طابع الشركة(١).‏ 
العمل الذي يجب على العامل القدام به في المزارعة : 
يحصل العامل على جزء من المحصول في الزراعة؛ على أساس ما يقوم به 


من عمل وهذا العمل يتمثل في الأعمال اللازمة لإصلاح الزرع وئموه., مثل 
الحرث والسقي وتفريق السماد. 


وأما الأعمال التي يكون الغرض منها إصلاح الأرض نفسهاء مثل حفر 


)١(‏ أنظر هذه التعريفات في مؤلف أنور محمود ديور: نظام استغلال الأراضي الزراعية في 
الشريعة الإسلامية. دراسة مقارنة بالقوانين الوضعية. مرجع سابقء ج ”. ص 21١7‏ 17. 
(*) لمزيد من التفصيل راجعء المرجع السابق: ج ”. ص ؟7١, .١١‏ 
(؟) المرجع السابق» ص .5١١ ,٠٠١‏ 


خض 


الأنهارء وشق الترع فإنها تجب على المالك(١).‏ 
وبالنظر في آراء الفقهاء في موضوع العمل والنفقات الواجبة على المالك 
يعتبره العرف واجباً على المالك أى العامل يؤخذ به ويؤيد ذلك أمران ٠‏ 
الأول: أن رسول الله (جَكُِ) لم يبين لأهل خيير هذه الأعمال» وكذلك كان 
مسلك عمر بن الخطاب رضي الله عنه وجميع الصحابة الذين كانوا يتعاملون 
بالمزارعة. 
الثاني : أن الفقهاء عندما يختلفون في وجوب بعض الأعمال على المالك أو 
العامل يعلل كثير منهم ما ذهب إليه بناء على العرف. 
ومن الأمثلة على ذلك : 
وقد دعما زلك بأن فيه عرفا ظاهراً والمعروف كالمشروط. 
 "'"“‏ ما ذهب إليه الحنفية من أنه لا يجوز اشتراط الحصاد ونحوه على 
وبناء على ما تقدم, فيجب أن يترك الناس وما تعارفوا عليه طالما أن هذا 
العرف لم يصادم نصاء ولم يسبب لأحد الأطراف ضرراًء وذلك أن الشريعة 
الإسلامية جاءت ميسرة لا معسرة(3). 


وصدق الله العظيم إذ يقول: «إيريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم 
العسر» (7). «إوما جعل عليكم في الدين من حرج 4 (4). 


.6” نظام استغلال الأراضي الزراعية. مرجع سابقء ص‎ )١( 
.١837 +١5١ المرجع السابقء ج ”". ص‎ )١( 

(؟) سورة البقرة : من الآية .١/65‏ 

.// سورة الحج : من الآية‎ (١ 


"0/5 


حصة العامل والمالك من المزروع (شروط الناتج) : 
يشترط في عقد المزارعة توفر شروط معينة في الحصة التي يحصل عليها 
العامل أو المالك من الناتجء وإذا اختل شرط من هذه الشروط فإن عقد المزارعة 
يفسدء وهذه الشروط باختصار هي: 
١‏ أن تكون الحصة مذكورة في العقد. لأن الوارد المنقول إلينا عن 
رسول الله (كُ) وأصحابه هو ذكر حصة كل من العاقدين كما في قصة خيبر 
وغيرها. ظ 
" أن يكون الناتج للمالك والعامل معا. 
" -أن تكون حصة كل من المالك والعامل من نفس الخارج. 
؛ -أن تكون حصة كل من المالك والعامل معلومة القدر. 
4 -أن تكون الحصة جزءاً شائعاً كالثلث والربع. 
5_آلا يشترط لأحدهما زيادة معلومة مع حصته الشائعة. كأن يشترط 
لأحدهما ثلث الخارج مع زيادة خمسة أرادب مثلاً. أى يشترط له قيمة البذرء ثم 
يقسم الباقي نصفين. ويلاحظ أن بطلان المزارعة باشتراط زيادة معينة في 
حصة أحد المتعاقدين ليس محل اتفاق بين جميع الفقهاء(١).‏ 


المطلب الرايع 
العمل في ضوء عقد المساقاة 
تعريف المساقاة في الشرع : 


عرف الفقهاء المساقاة بتعريفات متقاربة المعنى(؟).: وهى - وإن اختلفت 

فيما بينها في بعض الجزئيات ‏ لا تخرج في جملتها عن «دفع المالك نخله أو 

عنبه أو شجره إلى من يقوم برعايته وحفظه وإصلاحه بجزء مما يخرج من 
ثمرته»(؟). 


(؟) المرجع السابقء ص .5١8‏ 
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العمل الواجب على العامل القيام به : 


يجب على العامل في المساقاة أن يقوم بالأعمال اللازمة لإصلاح الشجر, 
كالسقيء والتقليم؛ وحفظ الثمرة(١).‏ 


واذكر ‏ بإيجاز ‏ فيما يلي الحقوق الواجبة على امالك والعامل : 
الحقوق الواجية على المالك : 


هذه الحقوق هي نفس الحقوق التي تقع على عاتق مالك الأرض في 
المزارعة وهي إجمالاً: 


١‏ - تسليم البستان إلى العامل. 

؟-ضمان الاستحقاق. 

"' - إعطاء العامل الحصة المشروطة له من الثمرة. 

الحقوق الواجبة على العامل : 

الحقوق الواجبة على العامل هي : 

١‏ القيام بالعمل الواجب عليه. 

" -المحافظة على الأشجار وما عليها من الثمار. 

" -الامتناع عن دفع الشجر مساقاة إلى الغير. 

؛ -رد الشجر إلى صاحبه بعد انتهاء مدة المساقاة(؟). 

شروط حصة العامل والمالك من الثمرة (شروط الثمرة) : 


العامل والمالك في الزراعة. وهى باختصار: 


١‏ -أن تكون حصة العامل مذكورة في العقد. 


(؟) المرجع السابق. ص 8١‏ وما بعدها. 


يعفى 


" -أن تكون حصة كل من المالك والعامل جزءاً شائعاًء كالثلث والربع. 
“"' -أن تكون حصة العامل متساوية في كل سنى المساقاة. 
- أن تكون حصة العامل في نفس البستان المساقي عليه. 


هآلا تشمل حصة العامل على شيء غير الثمرة(١).‏ 


العمل ْ ضوء عقد الجعالة 
تعريف الجعالة : 
تعريفها في اللغة : (الجعل) بالضم ما جعل للإنسان من شيء على فعل 
وكذا (الجعالة) بالكسسء و (الجعيلة) أيضا("). 
وتسمى عند القانونين الوعد بالجائزة (أي المكافأة أو الجعل أو الأجر 
المعين). فهي عقد أو التزام بإرادة منفردة. 


تعريفها شرعا : 
الجعالة في الشرع هي «التزام عوض معلوم على عمل معين أى مجهول, 
عسس عمله...». 


ومن أمثلتها قول القائل : من رد علي دابتي الشاردة» أو متاعي الضائع, 


)١(‏ نظام استغلال الأراضي الزراعية, دراسة مقارنة بين الشريعة الإسلامية والقوانين 
الوضعية؛. مرجع سابق ج ؟" ص ١‏ وما بعدها. 
(؟) محمد بن أبي بكر بن عبد القادر الرازي : مختار الصحاح. ص .٠١6‏ 
(الناشر : دار القلم» بيروت» طبعة حديثة منقحة:ء بدون تاريخ). 
(7) محمد بن أحمد بن محمد بن رشد: بداية المجتهد ونهاية المقتصدء ج ”", ص 1١‏ 5. 
(الناشر : مكتبة الكليات الأزهرية : القاهرة. ١6١41‏ ). 
- الفقه الإسلامي وأدلته : مرجع سابق؛ ج 4 ص 81/. 


نيفق 


أى حفر لي هذا البئر حتى يصل إلى الماء» أو بنى لي هذا الحائط؛ أى خاط لي هذا 
الثوب فله كذا. 
ويدحل في الجعالة ما يلتزم به من مبلغ مالي للطبيب مقايل علاجه لمريض 
(شفائه) من مرض معينء أى لمعلم يحفظ ابنه القرآن. 
ومن أمثلتها أيضاما يخصص للأوائل من المكافآت. وما يلتزم به القائد من 
الجوائزء أو سهم الغنيمة لمن يقتحم حصنا للعدوء أى يسقط عدد من الطائرات. 
ومن أمثلة الفقهاء الشائعة : رد الدابة الضالة (الضائعة). 
والعبد الآبق (الهارب). 
ومن أمثلتها : أن يعلن تاجر الأخشاب استعداده لمنح أي شخص يصنع 
سريراً من تلك الأخشاب نصف قيمة السرير. 
الفرق بين الجعالة والإجارة على الأعمال : 
تختلف الجعالة عن الإجارة في نواح أربعة» وهي: 

١‏ لا تتحقق المنفعة في الجعالة إلا بتمام العمل؛ وأما في الإجارة فتتحقق 
المنفعة بجزء من العمل ويترتب على ذلك أن العامل لا يستحق في الجعالة شيئا 
إلا بعد إنجاز العمل, بعكس الإجارة. فإن الأجير إذا أنجز بعض العمل فإنه 

يستحق ما يقابله من أجر. 

؟ - يجوز في الجعالة جهالة العمل والمدة. فالعمل في الجعالة قد يكون 
معلوماًء أو مجهولاً. وكذلك تصح جهالة المدة. 

وأما في الإجارة فلابد أن يكون العمل فيها معلوماً. وكذلك المدة. 

" - لا يجوز إشتراط تقديم الأجرة في الجعالة بخلاف الإجارة. 

؛ ‏ الجعالة عقد جائز غير لازم» وعليه فيجوز فسخه. بخلاف الإجارة 
فهي عقد لازمء لا يجوز فسخه(١).‏ 


والحمد لله أولاً وآخرا, وصضل الله على محمد وعلى أله وصحيه أجمعين. 


ماقر الصدر : اقتصادناء مرجع سابق, ص 7ه 5©8, 68. 


عقف 


منهجية جابر بن حيان 
بين الفلسفة اليونانية وأصول الفقه عند المسلمين 


الدكتور زكريا بشير علي إمام* 


(*#) مدرس بقسم الفلسفة بكلية الآداب بجامعة الإمارات العربية المتحدة ‏ عمل سابقاً 
محاضراً بكلية الآداب بجامعة الخرطوم له بحوث ومؤلفات في الفلسفة الإسلامية والفكر 
الإسلامي باللغتين, العربية والإنجليزية. 


(١)تمهيلدل:‏ 
غرضنا من هذه الدراسة هو محاولة الإجابة على الأسئلة التالية : 
١‏ -هل ابتدع جابر بن حيان (المنهج التجريبي)؟! 
" - أم أن هذا المنهج هو من إبتكار الفلاسفة اليونانيين عامة؟ وخاصة 
أرسطو؟. 
" - وإذا كان جابر بن حيان قد ابتدع (المنهج التجريبي) حقيقة, فما هي 
المصادر التى أخذ منها؟. 
؛ - وعلى وجه التحديد: هل أخذ جابر بن حيان منهجيته التجريبية من 
مناهج أصول الفقه أم أن له بجانب ذلك - منابع أخرى كان ينهل منها نهلاً 
هما هى طبيعة هذه المصادر الأخرى؟. 
5 وبصفه خاصة نريد أن نحدد دليل الآثار عنده وكيف يمكن إعادة 
صياغته بعد ضياعه من المخطوط (التصريف)!. 


(؟ ) من هو جابر بن حيان؟ : 
هو أبى موسى جابر بن حيان» يقول عنه حاجي خليفة (صاحب كشف 
الظنون) أنه توفي سنة ٠١ه.اختلف‏ في محل ميلاده ‏ فرأي أنه ولد في طوس 
(بلد كل من الغرالي والفردوسي) - ورأي أنه ولد في طرطوس. ورأي ثالث أنه 
ولد في حران. وأما شهرته (الكوفي) فجاءت نسبة لإقامته الطويلة في الكوفة قبل 

الالتحاق بيغداد. 

تتلمذ بن حيان على يد الإمام الصادق (80 -15457ه-/0ثلام)» فإذا 
فعلى افتراض أنه كان في العشرينات حين وفاة أستاذه جعفر الصادقء فهذا 
يعني أنه ولد في العقد الثاني من القرن الثاني الهجري. مهما يكن من أمر فإن 


احض 


كلمت اته على يد جعفر الصادق وخالد بن يزيد ... .. تجعلنا على ثقة كبيرة في القول 
ا ا و و ا 101 10 
به د. على سامى النشار!! 


«ولكن النقد الداخلي لكتابات ابن حيان يؤكد أنها كتبت في أواخر القرن 
الثالث الهجري وأوائل القرن الرابعء وسواء صح وجود جابر بن حيان أم لم 
يصح. فإن الأعمال الكيمائية المنسوبة إليه موجودة بين أيدينا..(١)».‏ 


إن المراجع العربية لا تشك أبدأ في الوجود التاريخي لجابر بن حيان: ولا 
ترى سبباً وجيهاً في الرأي الذي يقول أن الكتب المنسوبة إليه كتب منحولة ولقد 
رد ابن النديم (صاحب الفهرست) ردأ شافيا عل افده النقطة, ولا نعبأ في هذا 
الصدد بتشكيك المستشرقين «خاصة (برتلو) لأنها لا تقوم على أساس»(؟). 
إن الاستنتاج الذي توصلنا إليه - على ضوء ما ذهب إليه حاجي خليفة في 
(كشف الظنون)(١)‏ وفي ضوء إشارات جابر بن حيان(؟) نفسه أنه أخذ العلم 
عن سيده جعفر الصادق (توفي 5 54١ه) ‏ هو إستنتاج هام؛ وله مغزى ودلالة 
عقليدة قيما :فصن يصووه فق هذه التورانينة؛ عن تمض لدى اصالة اسن من 
حنان: نينا حاديهمن متيكية تمريينة 'فقريدة: وذلك عن هدو الأبشظلة اللحمس 
التى وضعناها في (التمهيد) لهذه الدراسة. وذلك أن حقيقة حياته التي جاءت في 
فترة مبكرة من تاريخ الإسلام الفكريء قد جعلته على قرب من الينابيع الفكرية 
الصافية المتصلة بالرسول يَكِْ وبعترته الطاهرة ‏ خاصة علي بن أبي طالب 


(*) خالد بن يزيد توفي قبل ميلاد جابر على الظن الراجح ‏ ولذلك فإن تلمذته عليه لابد 
أن تكون غير مباشرة. 
)١(‏ د. علي سامي النشار : مناهج البحث عند مفكري الإسلام دار النهضة العربية 
(؟) إبن النديم : الفهرست_ المكتبة التجاربة ص 565١‏ أنظر أيضاً د. زكي نجيب 
(؟) حاجي خليفة كشف الظنون. 
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وابنه محمد بن الحنفية وابنه أبي هاشم بن محمد.ء وكذلك عاش جابر بن حيان 
في فترة مبكرة لم تكن علوم اليونان قد توسع انتشارها بعد عند المسلمين وإن 
كانت بعض تلك العلوم قد وصل بالفعل إلى أيدي بعض العلماء المبكرين من 
أمثال جابر والشافعي) لأنها فترة سبقت فترة النقل العظيمة عن التراث الأجنبي 
- خاصة اليونان والفارسي والهندي وكذلك فإنه ينبغي أن نأخذ أقوال جابر - 
في هذا الصدد ‏ بكامل الجديةء. عندما يقول أنه أخذ علومه عن جعفر الصادق 
وعن أل البيت. 
يقول في كتابه (الخواص الكبير) المقالة العشرين: 
(يا جابر لقد استوجبت من الله عر وجل الرحمة التامة والرضوان: بما 
كشفت به عن الناس من هذه البلايا والآفات والأوصاب ورددت عليهم عقولهم 
وحفظت أموالهم. فقلت: بالفخر والفضل والشكر لسيدي وبه علمت ما علمت 
ووصلت إلى ما وصلت)(5). 
وكذلك فإن جابر بن حيان يردد مقولته هذه أنه قد أخذ علومه عن سيده 
الإمام جعفر الصادق (الإمام السادس من سلسلة الأئمة الإثنى عشر) في 
مواضع كثيرة من كتبه. وهو يرددها في لهجة كبيرة الإعزاز والمحبة لسيده. 
عظيمة الفخر والتبجح بما أحرزه من علوم غريبة بديعة ومن منهجية جديدة 
أصيلة: 


- فهو يقول مثلأً في نفس الموضوع. 

(وهذا - وحق سيدي - وأمثاله سبب كشف العلوم المستعصية في العالم, 
وتقريب الأزمان الطوال منهاء وفي ذلك بلاغ لأولي الألباب» فإن كنت إنسانا 
فتعلم ما فائدة ذلك وتحرص على جميع كتبنا هذه وتأخذ منها علم النبي, 
وعليء وسيديء وما بينهم من الأولاد منقولاً نقلً مما كان وهى كائن وما يكون 
من بعد إلى أن تقوم الساعة)(١).‏ 


إن مصدر العلم الأخير هو الله عز وجلء بلغه إلى الأنبياء وخاصة 


(6) جابر بن حيان : (مختار رسائل جابر لبول كراوس) ‏ الخواص الكبير ص .5١١‏ 
(1) جابر بن حيان (مختار رسائل جابر بن حيان ‏ بول كراوس) ص 5712. 


الي 


الرسول جك لآنه المصدر الذي أخذ عنه جابر بن حيان بصفته مسلما. فهو 

يقول أن كل علومه ما هي في الواقع سوى حدوس نبوية أخذها عن النبي 

بواسطة آل البيت. (فوالله ما في هذه الكتب إلا تأليفها والباقي علم النبي 
ك..) (1). 


وعلوم النبي كَكِلْةْ مبنية على الحدس والحدس النبوي هو ذلك الفعل الذي 
به يتلقى الوحي من عند الله عز وجل: ويقول جابر بن حيان في هذا الصدد: 


(وإذا انكشفت الشكوك لم يبق في النفوس والعقول من المطالبات شيء 

البتة وهذا لا يكون إلا بالعين البتة وبإقامة البرهان الذي لا ينحل بالكل. 

وإقامة البرهان لا يكون إلا بالعيان» وذلك ليس من فعل أحد من الناسء لكنه 
من أفعال الأنبياء) (4). 


لقد استطردنا بعض الشيء في المكث مع هذه النصوص التي توؤكد صلة 


(0) د. كي نجيب محمود : جابر بن حيان ‏ الهيئة المصرية العامة للكتاب ‏ القاهرة. 
(4) قام المحدثون خاصة الإمام البخاري في (الجامع الصحيح) بوضع منهجية المحدثين 
في المقدمة القيمة التي أسماها (التراجم) ووضع فيها منهجية الرواية والدراية وشروط 
وضوابط صحة الحديث إسناداً ومتناً وقواعد النقد والتمحيص التى تحدد صحة الحديث. 
وكان التجريب استراتيجية أساسية في منهجية فبدأ بجمع الحديث النبوي حتى جمع أكثر من 
ستمائة ألف حديث واستخدام الضوابط التي وضعها واعتماد الرحلة والسفر ومقابلة الرواة 
واختيارهم في العدالة والضبط والتوثيق انتهى إلى أربعة ألاف حديث فقد ثبتت عنده بأنها 
صحيحة عن النبى يَكفِِ وهذه الأربعة ألاف حديث تختصر إلى أقل من ثلاث ألف حديث 
7٠٠0‏ حديث) إذا ما حذف التكرار منها ويعتبر (الجامع الصحيح) طفرة في علم الحديث 
خاصة أنه استيعد المراسلات واليلاغات التي لم تستوي شروط الصحة عندهء. بيئما نجد أن 
الإمام مالك قد اعتمد بعض تلك المرسلات والبلاغات لأنها تستند على عمل أهل المدينة المنورة 
وعمل أهل المدينة ‏ عند مالك وحسب منهجيته ‏ له حجيته القوية خاصة إذا كان متواتراً 
ومتصلاً منذ الرسول يَك3ٍ. 
وجاء مسلم وسار على خطوات أستاذه البخاري وذلك في مقدمة كتابه القيم (التمييز). 
(4) أما المتكلمون فقد استخدموا استراتيجية النظر في الكون والطبيعة كما استخدموا 
النظر العقلي المجرد وجاءوا بنظريات الشك والتمحيص والضبط والنقد والموضوعية التي 
تعني التطابق بين الوجودي الواقعي وبين المقولات النظرية في نظرية الصدق والكذب في 
القضاياء واستخدموا أشكالاً من قياس الغائب على الشاهد ‏ قبل أن يتخذ شكله القانونى 
المكتمل عند منظري الأصوليين والفقهاء. ١‏ 


م5" 


جابر الروحية والفكرية مع أهل البيت من عترة رسول الله. وما ذلك إلا لأننا 
نريد أن نشهد بها على أمرين هامين. 


الأمر الأول هو أصالة جابر وصلته الوثيقة بالعلوم الإسلامية النبوية, 
وأنه وليد شرعي للمنهجية العلمية الإسلامية, كما نشأت في المكتب (المعهد) 
الأمر الثاني أنه لم يدرك تلك الفترة التى ذاعت فيها العلوم الأجنبية ‏ 
خاصة اليونانية ‏ بل سبقها سبقاً مبكراً. وأنه لذلك لا ينبغي أن نبحث عن 
جذوره الفكرية وينابيعه المذهبية عند أرسطو أو أفلاطون وإنما ينبغي البحث 
عنها في التربة العربية اةسلامية. التي كان جابر ثمرة يانعة من ثمارها. 
(") المنهجية العلمية التجريبية عند جابر وسماتها العامة : 
يحسن بنا قبل الخوض ف الجذور الفكرية لجابر بن حيان ‏ أن نعطي 
سوزة امك اللامع الركسيية النتيهية التهوريية منده: 
إن الأفكار الجوهرية في هذه المنهجية يمكن صياغتها على النحو التالي: 
)١ - '(‏ يعتبر مفهوم التجربة عموداً فقرياً لهذه المنهجية فهي منهجية 
تقوم على التجريب الذي هو (عمل باليد ونظر إلى اللأحوال القائمة فعلا على 
مسرح الكون ونسميه بالتجريب تارة ونسميه بالدربة تارة أخرى. 

(" -؟) وإن النظر العقلي يصاحب ويوجه ويقود هذا التجريب من أول 
والة :ذلك أن التجريت: واللاحظة الهادفة لا تحدت إلآ فق [طان من غلنم سايق 
للشحرية: 

"١‏ -") تقوم التجربة في إطار من الاستقراء العلمي الذي استخدمه 
علماء الإسلام من محدثين ومتكالمين وأصوليين - والفكرة الجوهرية في هذا 
الاستقراء العلامي هي فكرة قياس الغائب على الشاهد التي طورها وابتكرها 
غلماء أضؤل الفقه: غير أن جذورنا الأول موجودة فق الكتاب والسنة وق أقوال 
صحابة رسول الله يَكِيْةٌ على ما سنرى وعند المتكلمين الأوائل. 

(" - 5) وقياس الغائب على الشاهد يعتمد فرض أولي يرى بالحدس, 


نض 


وهى عبارة عن رؤية إمكانية الشبه بين الغائب والشاهدء هذه الرؤية ترى 
بحدس بديهي عقلي في البداية. 

5 -20) هذا الفرض الأولي يخضع للاختبار بالتجربة بعد ذلكء فإذا 
وجدت فيه (أي الغائب) نفس العلة التي أوجبت الحكم في الأصل فإنه يتأكد 
ويثبت بالدليل أن الغائب فعلاً فرع للأصل ويجري عليه الحكم الذي كان 

للأصل ‏ مثلاً - خذ مشروب الويسكي لمن رأه لأول وهلة فإنه بعض التجارب 
الأولية - مثلاً شكله ورائحته وربما طعمه فقد ثبت بعض الإثبات بأنه (مسكر) 
وهذه هي العلة التي أوقعت حكم التحريم للخمر (الاصل). 

هذه التجارب الأولية توحي لنا بفرض أولي أن الويسكي مسكر وبذلك 
يكون نوعاً من أنواع الخمر. أي أنه فرع للأصل ألا وهى الخمر ‏ هذا الفرض 
المبدئي يخضع للاختبار بالتجريب. كأن يسقى حيوان أو إنسان كمية منهء فإذا 
ثبت أنه مسكر حكم بأنه قرع للأصل وصار حكمه فو حكم الأصل ألا وهو 
التحريم ‏ الذي يعتمد على علة الإسكار. 


إذن فمنهجية جابر بن حيان منهجية متكاملة وتوافق كل خطوات 
المنهجية التجريبية الحديثة, والتي هي أصلاً من إبداع جابر بن حيان فيما يبدو 


الفروض المبدئية. 
نتائج وأفكار. 


؟ - وهنالك البرهان على رجاحة الفرض العلمي وإثباته إثباتاً قطعياً 
بالتجربة والملاحظة. ْ 
م واخرا فقا القناكن غلن الشنافين كما اكزاة جعاين يسن الأهنولدين 
ليس برهانياً ولا يقينياً. كذلك كان عند الفقهاء والمتكلمين والأصوليينء فلقد عده 
أبى حنيفة قياساً ظنياً. كذلك كان عند ابن حيان فهى ظني.. وليس يقيني بحال 
من الأحوال بل هى احتمال راجح وظن راجح لا يبلغ إلى مرحلة البرهان أبداً. 


َ'ى[52 


وبما أن قياس الغائب على الشاهد, كما طوره المتكلمون والأصوليون, 
وكما استخدمه جابر بن حيان ليس قياسا برهانياً ولا يقينياً» فإنه من الصعب 
إضافته إلى فكرة القياس الأرسطي - لأن هذا الأخير هو قياس برهاني يقيني, 

كما هو معروف. كذلك فلا يمكن خلطه بفكرة التمثيل الأرسطي ((8هلةهة) ولأن 
هذا بدوره يستند ‏ في المرحلة الأخيرة ‏ على قياس برهاني. وسوف نعود 
لنقاش هذه المسائل بشيء من التفصيل عندما نتحدث عن المصادر الفكرية 
التاريخية لمنهجية جابر وعندما نواجه التساؤل عماإذا كان جابن يستند على 
أوسظى: فق :قباس العائن هل الشافد..ونما أنخا قذ.حكمنا عل الاشير ناته 
احتمالي فلابد أن نحكم على الاستقراء. كما استخدمه جابر ‏ بأنه هو. في نهاية 
الأمر تصور واستدلال احتمالي؛ أبعد ما يكون عن المستوى البرهاني اليقيني. 
بقيت مسألة أخيرة وقد أشكلت على د. رَكي نجيب محمود في دراسته 
القيمة عن جابر بن حيان(1) وهي أن جابر بن حيانء يذكر أكثر من مرةء كما 
رأينا - أنه يأخذ علومه عن آل البيتء ابتداء بالإمام السادس جعفر الصادق, 
ومروراً بآبائه أبي هاشم ومحمد بن الحنفية وعلي كرم الله وجهه وانتهاء ‏ 
بالنبى وكيد غير أن السمات العامة لمنهجية جابر والاتجاه الغالب عنده هو 
الأتماء التحومن إذى فالإكتكال الذي ذكرمن. :دكن نكب محموة فى الإشتكال 
التالي: ١ ١‏ 
كيف يمكن أن نوفق بين الرأي القائل أن العلم كله مصدر حدوس ‏ 
الأنبياء وأقوالهم وأفعالهم, والرأي الذي يرى أن العلم يبدا بالنظر في صفحات 
الكون والطبيعة ويستقرىء حوادثها بالملاحظة والتجربة ويستنبط قوانينها 
بالعقل؟ 

وحل هذا الإشكال يمكن أن يكون في متناول اليد إذا ما لاحظنا. 

١‏ -أولاً أن حدوث الأنبياء والوحي الذي يتلقونه من الله عز وجل هو 
المصدر الأول والأخير للعلم؛ وأن التجربة والملاحظة تؤكد ذلك ونصدقه ونقيم 
عليه الشواهد ونثريه بالتفاصيل اللانهائية فالعلم في مبدئه ينزع نحو المبادىء 

(4) أما الاصوليون فقد طوروا أشكالاً محددة ودقيقة للغاية لفكرة قياس الغائب على 
الشاهد وربطوها بفكرة العلية وبفكرة الاستقراء العلمي الطبيعي (الناقص). 
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" ومن ناحية عامة فإن جابر بن حيان ‏ استناداً على منهجية 
المحدثين١١٠)‏ والمتكلمين(١١)‏ والأصوليين(7١)‏ من قبله ‏ قد أخضع الآثار 
المنقولة عن النبى يَكلِْةّ والآثار عامة في هذا الصدد لمظلته الشاملة المحيطة! تلك 
التي تتمثل في فكرة قياس الغائب على الشاهد... 
( 4 )الأدلة الاستقرائية عند جابر : 
كتاب (التصريف)(١١)‏ لجابر يبحث في طبائع الأشياء الطبيعية وكيفية 
اتتلافها وتفاعلها بعضها على بعض. وجابر وضعه على منوال كتب اللغة وكيف 
تجتمع البسائط من الحروف فتكون الكلمات, كما تجتمع الكلمات لتكون الجمل: 
فكذلك الأشياء. وهذا أمر بديع ‏ يذكر بفلسفة فتجنشتاين (مأعاومءع)7/1) 
والتوازي الذي تصوره بين اللغة والعالم» فهو يرى أن تشكيلات اللغة ونحوها 


7135 جابر بن حيان : مختار رسائل جابر  إعداد وجمع بول كراوس - ص‎ )٠١( 
.)ه١555( مكتبة الخانجى  القاهرة‎ 
.557 المصدر السابق  ص‎ )١١( 
جابر بن حيان ينقل في هذا الكتاب عن أراء أرسطو في كتابه (الكون والفساد) (أنظر من‎ 
مثلاً. وهذا أمر مدهش. وريما يثير بعض الشكوك حول صحة نسبة هذا الكتاب‎ 
لجابر بن حيان إذا تذكرنا أن جابر قد عاش في القرن الثاني الهجري (القرن الثامن الميلادي)‎ 
وذلك قبل مرحلة ترجمة التراث اليوناني إلى العربية» ولابد أن إشارات مثل هذه هي التي‎ 
حملت الدكتور علي سامي النشار إلى القول بأن هذه الكتب قد ألفت في القرن الرابع الهجري.‎ 
من كراسة بول كراوس (مختار رسائل‎ ١5 جابر بن حيان : (التصريف) ص‎ )١( 
جابر بن حيان) مكتبة الخانجي.‎ 
والإشارة في هذا النص إلى العلوم الأوائل والعلوم الثواني يقصد بها جابر بن حيان علوم‎ 
(النيران) أو علوم الكميات الطبيعية. فهذه هي العلوم الثواني عنده. أما العلوم الأوائل فهى‎ 
علوم المنطق والرياضيات والهندسة والجدل. فهذه علوم لا تتعلق مباشرة بعلم الميزان. ولا‎ 
بالخصائص الكمية للأشياء ولكنها تحليلية تعليلية تتعلق بالتصورات والمفاهيم الكيفية.‎ 
 هماسقأ الحديث عن الاستدلال الاستقرائى وعن قياس الغائب على الشاهد كيف تكون‎ 
وهذه الاعتبارات الآن طبيعية نظرية  من هنا جاءت صلتها بالعلوم الأوائل.‎ 
.5١5 جابر بن حيان : كتاب التصريف  ص‎ )١9( 


اللي 


المستقبل» أي أنها لم تزل غائبة عن الحواس. وهذا القياس يبين هزه الأحكام 
استناداً على الواقع المشاهد في الوقت الحاضر ‏ ويعطي أحكاما علية وسيبية 
لعلاقات الأشياء في المستقبل ولخواصها في العينات التي لم تشاهد بعدء وبناءً 
على الأشياء المشاهدة وعلاقاتها وخواصها المحمسوسة المعروفة وهذا يؤكر 
طبيعته الاستقرائية التجريبية. على عكس القياس الأرسطي البرهاني ذي الطبيعة 
المنطقية الصورية. 
ثالثاً : أخذ الأصوليون فكرة هذا القياس من المتكلمين. إذن فالمتكلمون 
هم أول من اخترع هذا القياس (قياس الغائب على الشاهد) ولنا أن نتساءل عن 
هذهالممصادر في مدارس المتكلمين الأوائل سواء أكانوا من الشيعة (وهم أحلاف 
المعتزلة وأنصارهم) أم من الأشاعرة: وهؤلاء أيضاً كانوا تطوراً طبيعياً (وإن 
كانوا نقيضاً جدليا) للمعتزلة كما هو معروف. 
رابعاً : وإذا صح الافتراض أن جابر بن حيان قد عاش في القرن الثاني 
الهجري (حاجي خليفة. صاحب كشف الظنون) وهو كذلك ما تثبته حقيقة 
اتصال جابر بالإمام جعفر الصادق (المدوفٍ سنة 47١ه)‏ وآخذه عليه بالتلقي 
المباشر. فإن هذا القياس قد عرفه أوائل المتكلمين. ومن الممكن اعتبار الإمام 
جعفر الصادق متكلما إذا ما أخذنا بتعريف إبين خلدون لعلم الكلام (علم 
الحجاج بالأدلة العقلية على صحة عقائد أهل الملة) ومن غير المستبعد أن يكون 
عدد من أوائل المتكلمين قد تخرجوا على يد الإمام جعفر الصادق في النصف/ 
الأول من القرن الثاني الهجري. فلقد عرف الإمام جعفر هذا القياس ونازع 
الإمام أبا حنيفة النعمان في صيغة هذا القياس وفي مدى حجيته في العلوم 
الشرعية. 
خامساً: وفي أكثر من موضع من كتبه ‏ كما رأينا - يؤكد جابر أنه أخذ 
علومه الحكمية والعقلية وخاصة قياس الغائب على الشاهد من سيده الإمام 
جعفر الصادق الذي أخذ تلك العلوم ‏ بدوره ‏ عن أجداده من أهل البيت: 
مرورا بأبيه الإمام محمد الباقرء وأجداده علي زين العابدين ومحمد بن الحنفية 
وإبنه أبي هاشم. وأن عليا بن أبي طالب هو المصدر الأخير لهذه العلوم 
الحكمية, أخذها علي بن أبي طالب عن النبي يك ومن المعلوم أن محمد بِن 
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الحنفية كان قد أسس مكتباً للعلوم الحكمية (أي مدرسة أو معهد لهذه العلوم 
الطبيعية). 
وبقوى عندنا الاحتمال أن بعض رجالات أهل الكلام المؤسسين الأوائل 
كانوا قد تخرجوا من هذا المكتبء الذي أسسه أهل البيت محمد بن الحنفية وابنه 
أبو هاشم. من هؤلاء جابر بن حيانء غير أن جابراً لا يعد متكلما لأنه لم يهتم 
بمسائل علم الكلام العامة ذات الطبيعة الجدلية الفلسفية وإنما كان اهتمامه 
متوجها إلى مسائل تفسير الطبيعة, ومسائل الاستقراء. ويمكن اعتباره متكلما 
من النوع التطبيقي, إذ أنه أخذ منهجية المتكلمين (خاصة قياس الغائب على 
الشاهدء إن تمكن من اكتشاف طبيعته الاستقرائية وإمكانية استخدامه كأسلوب 
من أساليب البحث العلمي في مجال العلوم الطبيعية). 


وبنفس الطريقةء يمكن النظر إلى الأصوليين بأنهم قد أخذوا منهجية 

بكر الباقلاني -مثلاً ‏ كان متكلماً أشعريا ولكنه في ذات الوقت كان قاضيا 

مجتهداً ‏ أي أصولياً يستنبط الأحكام الشرعية من الأصول والمبادىء الكلية 
والنصوص الحاكمة التى تمثل المقاصد الكلية للشريعة الإسلامية. 

إذن فهؤلاء الأصوليين استخدموا منهجية قياس الغائب على الشاهد كما 

ابتدعه المتكلمون وكثر استعمالهم له وشاع واشتهر حتى غذا (قياس الغائب على 

الشاهد) يعرف بالقياس الأصوليء وفي الواقع ففضل اكتشاف هذا القياس 

حنيفة والإمام جعفر الصادق وجابر بن حيان (ت ١1١ه).‏ 


ظ (: )١-‏ كيف استخدم جابر قياس الغائب على الشاهد : 
إلى جابر بن حيان -أكثر من أي شخص آخر نعرفه. يرجع الفضل في 
اكتشاف الطبيعة الاستقرائية التجريبية لقياس الغائب على الشاهد. فجابر هو 


الذي رأى أن كل خصائص الاستقراء وكل عناصره موجودة - في الواقع ‏ في 


(11) أرسطى : التحليلات الأولى (مجلد ؟ الفصل ””. ص 78 من الترجمة العربية). 


ثذىغ3يًٍْثتظ, 


تقول شيئاً عن العالم» ويعكس تكوينها الداخلي تركيبه العضوي وفي كتاب 
(التصريف) يذكر جابر: 
(تصريف الطبائع أحوالها وكمياتها ووجوه جمعها على سبيل 
التعليم)(6 .)١‏ 
ويأخذ جابر بن حيان في نقاش القواعد الكلية التي تحكم تصريف الأشياء 
وتعلق بعضها ببعض وعلائقها العلية» مبتدرا حديثه في هذا الصدد على النحو 
التالي: 
(فلننظر الآن في كيفية هذا التعلق والإشارة من هذه العلوم الأوائل إلى 
الثواني وما بعدها كيف تكون. فهذا هو كيفية الاستدلال والاستنباط..)(5١).‏ 
إذن فالجزء الأول من التصريف يتعلق بعلوم الكيمياء والفيزياء وفي من 
الطبيعيات ومن علوم الميزان (أي الكميات والأوزان) وهذه من العلوم الثواني 
عنده. أما الجزء الأخير فيتعلق بالمثدولوجيا (أي أساليب الاستدلال) وهذه . 
الأخيرة. هي جزء من العلوم الأوائل لأن صلتها بالاستدلال والاستنياط ب ' 
وبالمنطق عموماً صلة وثيقة. 
ثم تأتي بعد ذلك فقرة هامة للغاية. يذكر فيها جابر بن حيان ما عرف 
فيما بعد بقياس الغائب على الشاهد. ولكن جابر بن حيان يستخدمه استخداماً ' 
فريداء أحدث وما يزال يحدث طفرة كبيرة في علم مناهج البحث (المثدولوجيا) 
كما ورثه العرب من اليونان» يقول جابر: 


 هنكلو يقول د. زكي نجيب محمود أن جابر بن حيان قد جاء بالمنهجية الاستقرائية‎ )١8( 
لم يستخدم كلمة إستقراء نصا.‎ 

ص "١‏ يقول د. زكي نجيب محمود هنا (فماذا يقول جابر بن حيان في المنهج الاستقرائي 
(دون أن ترد بالطبع كلمة (استقراء) في سياقه)؟ ولكن الواقع أن جابر بن حيان قد ذكر 
كلمة إستقراء صراحة وذلك في السطر العاشر من صفحة 4١8‏ من كتاب (التصريف) المتضمن 
في كراسة بول كراوس (المختار من رسائل جابر بن حيان) كما بينا في هذا الاقتباس الذي 

تلا هذه الفقرة من هذه الدراسة الحالية ‏ أنظر هامش رقم )١15(‏ أدناه: 
)١15(‏ جابر بن حيان : كتاب التصريف ‏ بول كراوي : (المختار من رسائل جابر بن 


/ام؟ . 


(فنقول : إن هذا التعلق يكون من الشاهد بالغائب على ثلاثة أوجه هي: 
ع الشاننية: 


ومجرى العادة. 


وال نار. 


وأنا ممثل كل واحد من هذه الوجوه وقائل فيه بحسب ما أراه كافياً في 
غرضي الذي قصدته..)(7١)‏ وسوف نعود لفكرة قياس الغائب على الشاهد 
وأنواعها عند جابر في نهاية هذا البحث لمزيد من التفاصيل والنقاش. 


)١- 4(‏ قياس الغائب على الشاهد عند المسلمين : 


قلنا إن استخدام جابر لقياس الغائب على الشاهد كان طفرة في علم 


أولاً : كانت فكرة هذا القياس نفسها تمثل ثورة في علم المناهج لأنها 
تحررت من (عقم) القياس الأرسطي ونزعته البرهانية التحليلية الاستنباطية. 
وذلك أن أوائل المتكلمين وعلماء أصول الفقه كان دأبهم الدائم وشغلهم الشاغل 
هى استنباط الأحكام التطبيقية من القواعد الشرعية الكلية النظرية. وجعل 
الأحكام مفيدة في عالم الواقع قابلة للتطبيق في أحوال الناس وفي ظروفهم المادية 
الحياتية. ومن هنا كان قياس الغائب على الشاهد استقرائياً احتمالياً يتحدث عن 
العالم وعن دنيا الناس. بينما كان القياس الأرسطي يقينياً برهانياً لا يقول 
شيئا عن العالم وعقيما لا يأتي بجديد وجامدا لا يلهم الناس حركة ولا هداية 
ولافهما. 
ثانياً : إذن فقياس الغائب على الشاهد استقرائي تجريبيء ذو طبيعة 
تركيبية ‏ فهو يرى أحكاماً جديدة على أشياء لم تقع بعد وما تزال في حيز 


ب - أنظر كتاب يان لوكا شيفتش : نظرية القياس الأرسطية ‏ ترجمة عبد الحميد صبرة 
ص ١١‏ وما بعدها (رأي يان لوكا شيفتش متضمن في كتاب د. النشار المشار إليه أعلاه. 


54 


الطبيعية وبين الأشداء وخواصها: 
يقول جابر في كتاب التصريف : 
(أما التعلق المأخون من جري العادة فإنه ليس فيه علم يقيني واحد 
اضطراري برهاني 3 ابل علم إتناعي يبلغ إلى أن يكون أحرى وأولى لا غير. 
> وجي وجي سارو ابو و 
وذلك أنه القياس واستقراء النظائر واستشهادها للأمر المطلوب عليه 
وهذا الباب يناصب البرهان ويقابله كثيراً ويدل على خلاف ما يدل عليه, 
وقوته وضعفه بحسب كثرة النظائر والأمثال المتشايهة وقلتها: 
حتى أن قوماً قد ظنوا أنه يمكن أن يكون في هذا الباب علم برهانى 
الأمور..)(8١).‏ 
ففى هذا النص أعلاه.: وقي مجال الحديث عن قياس مجرى العادة وهو 
النوع الثاني من قياس الغائب على الشاهد عنده. يعدد جابر بن حيان خصائص 
قياس مجرى العادة مبرزاً الحقائق التالية عنه: 
- أن هذا النوع من قياس الغائب على الشاهد هو القياس (مستخدماً 
حرف التعريف وأداته) يعني أنه النوع الأساسي من أنواع الغائب على الشاهد. 
" - وأنه يقوم على أساس استقراء النظائرء أي الأمثال المتشابهة. 
- إنه ليس ببرهاني ولا يقيني ولكنه إقناعي وإجماليء (يبلغ أن يكون 
أحرىء وأولى وأجدر لا غير). 
 :‏ أنه مختلف عن البرهان (أي القياس البرهاني) بل ويعاكسه ويقابله 
ويناصبه؛ فهوء أي قياس مجرى العادة ‏ وكل أنواع قياس الغائب على الشاهد 
تستوي في هذا: 


(14) أرسطو : الطوبيقا- أعمال أرسطو مترجمة إلى الإنجليزية, بقلم دوس. 
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(1) يدل على خلاف ما يدل عليه (القياس البرهاني). 
(ب) وهو يناصبه (أي يعاكسه). 
كج) ويقابله كثيراً...). 


ه ‏ وهذا القياس هو ما يجري به (العمل في أمورهم) أي أنه قياس 
واقعي يتعلق بالواقع المحسوس من أمور الناس وواقعهم الحياتيء. وهى لذلك 
يكثر استعمال الناس له. فهو قياسي يتعلق بالعالم المحمسوس فهى إذن ذو 
طبيعة تجريبية واقعية؛ بينما القياس البرهاني الأرسطي برهان صوري لا 
يتعلق بالعالم بل يتعلق بالتصورات المجردة وبالمعاني وهو ذى صبغة تحليلية. 
١‏ - لقد أخطأ قوم اعتقدوا أن قياس مجرى العادة (وكل أنواع قياس 
الغائب على الشاهد) هو (علم برهاني يقيني) إذا لم يوجد في كل ما يسبقه أمر 
واحد مخالف له. فالأمر ليس كذلك ‏ بل إن قياس مجرى العادة مهما كثرت 
النظائر المؤيدة له يظل أبداً ظنياً وإقناعياً واحتمالياً.. فقط يقوى هذا الاحتمال 
وهذا الظن به وتقوى حجيته الإقناعية فيصير أحرى وأولى وأجدر. 
وليس هنالك من شك أن قياس الغائب على الشاهدء كما استخدمه جابر 
بن حيان, هو استقراء علمي ناقص ‏ خاصة قياس مجرى العادةء وأنه لذلك 
يستوفي كل شروط وخصائص الاستقراء العلمي الناقص. بل إن جابر ابن حيان 
يصفه بأنه استقراء تصريحاً لا تلميحاً. 
ولما كان جابر بن حيان من أوائل العلماء المسلمين الذين استخدموا قياس 
الغائب على الشاهدء جوهراً واصطلاحاً ‏ أعني ليس فقط استخدام هذا القياس 
كنوع من الاستدلالء بل وأشار إليه بالإسمء فإن المرء ليتساءل من أين جاء 
جابر بن حيان بفكرة القياس: وبالاصطلاح (قياس الغائب على الشاهد)؟ وقبل 
أن نستقصى مصادر جابر الإسلامية على وجه دقيق لنا أن نتساءل: 
هل أخذ جابر بن حيان قياس الغائب على الشاهد من الفلاسفة 
اليونانيين» خاصة أرسطو؟!! 


(*) أنظر في ذلك أيضاً د. مصطفى النشار (نظرية العلم الأرسطية). 
165 ععقم 1 .701 زووه]] نط اكتاعصط ماص لعنة آكصة؟1' ,[)0فكتعة غ0 علا ع11' .علاماكتتطهظ 


وض 


( © ) بين القياس الأرسطي وقياس الغائب على الشاهد : 
اج ع ري اع و 0 
وبأمل أن تمكننا هذه المقارنة من الإجابة الحاسمة على السوّال أعلاه: 
- فما هي فكرة القياس الأرسطي؟ 


)١- 5(‏ فظرية القياس عند أرسطو : 
فنظرية القياس عند أرسطو إنما هي جزء لا يتجزأا من نظرية العلم 
عدده. 
وبالرغم من اتجاه أرسطو الواقعي الذي يعطي الحواس دوراً هاما في 
الوصول إلى المعرفة, إلا أنه ظل متأثرا أكثر مما يظن معظم الدارسون له - 
بنظرية العلم عند أفلاطون: فكما هو الحال عند أفلاطون. ظل أرسطو يومن أن 
العلم في المقام الأول والأخير إنما هو بالأشياء الثابتة لأن العلم نفسه لا يكون 
علما إلا إذا كان راسخاً ثابتاً يقينياً لا يتغير, ٠‏ وعلى درجة كبيرة من الوضوح 
والتمايز وهذه خصائص العلم عند أفلاطون: 5 


- 5 لا يتغير. 
ولذلك فالعلم عند أفلاطون لا يتعلق بعالم الحواسء لأنه لا يفي بهذه 
الشروط؛ وعالم الحواس ما هو إلا ظلال وأشباح وهو ظني إحتماليء في تغير 
دائم وسيلان مستمر. 
وهكذا اتجه أرسطو إلى القياس البرهاني كوعاء لتحمل العلم, لآن العلم في 
المقام الأخير لابد أن يكون كليا وأن يكون يقينياًء غير متغير. وبذلك فإن أرسطو 
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عندما رفض فكرة المثل عند أفلاطونء أسرع إلى إحلال نظريته في الكليات 
(01210:65219) محل نظرية المثل عند أستاذه أفلاطون. 
هذه الكليات هي الحدود التي يتألف منها القياس الأرسطي.ء والقياس 
الأرسطي ما هو إلا استدلال استنباطي يتكون من مقدمتين تقودان بالضرورة 
إلى نتيجة. فكل قياس أرسطي لا يمكن إلا أن يكون برهانياً إستنباطياً ضرورياً 
- أي يقينياً الدلالة. وهو لكي يكون كذلك فلابد أن تكون مقدمات القياس 
الأرسطي صادقة وأولية يعرف صدقها بالبداهة. لأنها أولية بديهية شديدة 
الوضوح أمام الحدس العقلي وهي تتكون من مقدمة صغرى وأخرى كبرى. 
فالمقدمة الصغرى تتضمن الحد الأصفر والكبر الحد الأكبر. وكل واحدة من 
المقدمتين تتضمن أيضاً الحد الأوسط الذي يجعل الاستنباط من الكبرى إلى 
الصغرى ممكنا. 
ولا مناص من اعتبار القياس الأرسطي علماً إستنباطياًء لآن النتيجة في 
القياس لا تلزم من المعاني المادية التي ترد في تلك المقدمات وإنما من صورة 
الاستدلال نفسه. بعض النظر عن المعانى المادية للحدود.. فهو لذلك استدلال 
صوريء لذلك فقد كان أرسطو على الأغلب يرمز لتلك الحدود بأحرف لا تعدو 
أن تكون رموز لمتغيرات عامة (أى لثوابت في بعض الأحيان). 
وإذا ما اعتبرنا القياس الأرسطي ذا طبيعة شرطية, كما هو الآن شائع 
وسط المناطقة المحدثين ‏ منذ توضيح يان بوكاشيفتش لهذه المسألة فإن 
المقدمتين مرتبطتين بأداة الجمع (واو العطف) تعطينا صدر الشرطية وتعطينا 
النتيجة لتلك القضية الشرطية تاليها أى عجزها)(5١).‏ 


وعلى الذين يريدون محاكمة القياس الأرسطيء فإنه يتعين عليهم أن 
يحاكموه كنسق استنباطي. ولذلك فإن الدعوى بأن القياس الأرسطي عديم 
الجدوى؛ لا يمكن قبولها على إطلاقها فقد يكون القياس الأرسطي عديم الجدوى 
في التحدث عن العالم المادي المحسوس ولكنها قد تكون مفيدة كنسق استنباطي,: 
وهذا ما حدث بالفعل في تاريخ العلم: إذن نظرية القياس الأرسطي مكنت علم 


 ىملعلا أنظر د. على عبد المعطي محمد ود. محمد السرياقوسي: أساليب البحث‎ )١19( 
.184 ص‎ ١54/4 مكتبة الفلاح  الكويت  سنة‎ 
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الرياضيات من الانطلاق وذلك باستخدام أليات القياس الأرسطى كنسق 
استنباطي يستخدم الاستدلال الشرطي التصوري. كما يستخدم المقدمات 
ويصل إلى نتيجة صادقة ضرورية؛ متى كانت هذه المقدمات صادقة وضرورية 
كما تستخدم الرموز فلا يعلق أهمية كبرى للفحوى المادية لتلك المقدمات. ولايد 
أن اقليدس قد استفاد فائدة قصوى من القياس الأرسطي إن أنه وضع هندسته 
على الأسس الاستنباطية التي ابتدعها أرسطو في القياس. ومن هذا المنظور فقد 
كان للقياس الأرسطي دوراً رئيسياً في تطور العلوم الرياضية والهندسية, 
خاصة على يد اقليدس(١2).‏ 
(5 -؟) نظرية الاستقراء عند أرسطو وصلتها بالقياس الأرسطي : 
كما ابتدع أرسطو فكرة القياس (51108150) فقد كان أول من استخدم 
الاستقراء (38081م5) كإ ستدلال رئيسي في نفس مستوى الاستنياط فكما أن 
الاستنباط استدلال وكذلك الاستقراء. فتصديقنا الأشياء يكون إما باستدلال 
استنباطي (5111081510) أى باستدلال استقر ائي (لاع052280) . 


وبالرغم من أن الاستقراء يعارض الاستنباط في أنه يرتكز على الأشياء 

المادية المحسوسة:. وينتقل من أشياء العيان الجزئية إلى العموميات الكلية ‏ عند 
أرسطو في الطوبيقا(1١7).‏ إلا أنه لكي يأخذ مكانه في المنظومة العلمية الأرسطية 
فلابد له من أن يصاغ في صورة قياسء ولكن القياس برهاني ويقيني عند 
أرسطوء. فلا غرو إذن أن يلجأ أرسطوا إلى نوع ثان من أنواع الاستقراء يوني 
بشرط العلمية ألا وهى أن يكون هذا القياس ذا طبيعة برهانية. وهذا النوع 
الثاني من الاستقراء هو الأقرب إلى قلب أرسطو لأنه ينسجم مع نظريته 
البرهانية اليقينية في العلم. ولهذا السببء فأكثر استعمال أرسطو للاستقراء هو 


)١(‏ أرسطو (التحليلات الأولى) متضمناً في 
.68 عقة2 ,1 ١/01,‏ ,و1055 .78 .(آ لإط - كقصهء!' دعلأعائتتخ ]0 كاعد /لا ع1 : علاماوهم 
)5١(‏ لقد ذكرت هذه العبارة عندما ألقيت هذا البحث لأول مرة في الندوة التي أقامتها 
جمعية الفلسفة بجامعة الإمارات وترأس الجلسة وأدارها الاستاذ الدكتور علي عبد المعطي 
وكان الزميل الفاضل د. السرياقوسي حاضراً فأبدى كثيراً من الانزعاج لهذا النقد لمفهوم 
الاستقراء الصوري الكاملء وعليه أبدي أسفي واعتذاري له فيما سببته له من حيرة وضيق.. 
ولكني ما زلت عند رأيي في هذا الصدد إلى أن يثيت لي عكس ذلك. 
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هذا النوع الغريب من الاستقراء الذي عرف عند المناطقة بالاستقراء الصوري 
الكامل. 


(ه-؟) الاستقراء الصوري الكامل عند أرسطو : 


نجد هذا النوع من الاستقراء ليس في كتاب الطوبيقا) الذي يعالج 
مسائل الجدل ‏ وهى عموماً غير برهانية ‏ ولذلك أورد فيها أرسطو النوع 
الأول من الاستقراء والذي يعرف بالاستقراء العلمي الناقص عند علماء المنطق 
وأساليب البحث العلمى المحدثين ‏ أما هذا النوع الثاني والذي أسميناه 
الاستقراء (الصوري) الكامل متبعين في ذلك اصطلاح علماء الأساليب المحدثين 
والمعاصرين(؟؟) فإننا نجده في التحليلات الأولى(1؟) والاستقراء هنا يعني 
الانتقال والإحصاء العددي لكل الحالات التي يصفها أى يتضمنها الحد الأوسط, 

ذلك أن أرسطى يصيغ هذا النوع الثاني في قياس بالرغم من مقولته السابقة 
(الاستقراء هو غير القياس. بل هو مفهوم يعارض القياس) لأنه يرتكز على 
الأشياء الجزئية المحسوسة. هذا التوتر والغموض في إشارات أرسطو إلى 
الاستقراء لا يمكن حله إلا إذا قلنا أن الكلمة تعني له معاني مختلفة فهى عندما 
يعارض الاستقراء بالقياسء فإن الاستقراء الذي يصفه في ذهنه هى ذلك 
الاستقراء الذي ذكره في الطوبيقا ‏ وهو الاستقراء الذي ينتقل من الجزثئيات إلى 
الكلبات. وأعتقدء أن أرسطىو لم يعط مثالاً لهذا الاستقراء (العلمي الناقص) كما 
أنه لم يستخدمه في قياس. أما الاستقراء الإحصائي, فما كان ينبغي أن يسميه 
ياه استقراء لأنه بينما يشبه الاستقراء في الشكل العام وذلك في إحصائه 
لكل الحالات, إلا أنه ليس إحتمالياً ولا جدليا إقناعياء وإنما هو برهاني يقيني 

فهو جوهريا أقرب ما يكون إلى القياس الاستبناطي ‏ في رأيي.. ومن هنا فما 


(77) أنظر ذلك في كتاب : د. عبد المعطي ومحمد السرياقوسي: أساليب البحث العلمي ص 
7 وما بعدها. ولقد تبنى الدكتور علي عبد المعطي الرأي الذي يقول بإستنفاد الاستقراء 
الحدسي للاعتبارات التي ذكرها في ص 147/187 من كتابه المذكور هنا. 

(77) من هؤلاء المستشءقون الذين استكثروا أن يكون أحد العرب المسلمين بهذا الذكاء 
وهذه العبقرية وكذلك ذهبوا إلى أن جابر بن حيان إنما هو شخص لاتيني وهى صاحب هذه 
المؤلفات الفذة البديعة ‏ المستشرق (برتلو). ولكن وجد من المستشرقين من فند مزاعم 

(برتلو) ودحضها دحضاً ‏ من هلؤلاء المستشرق. 
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درج 1 المناطقة المحدثون على تسميته بالاستقراء (الصوري) الكاملء أو 
بالاستقراء الكامل (هذا إسمه عند أرسطو) ليس سوى إسم على غير مسمى في 
رأينا. فهذا النوع من الاستدلال يكون برهانياً ويقينياً إذا تمكنا من إحصاء 
جميع الحالات التي تقع تحت لوائه. وحينئذ لا يكون ‏ من ناحية جوهرية - 
إسقراء تجريبياء وإنما يكون إستنباطاً برهانياً. ولذلك فإني أرى أن هذا النوع 
من الاستقراء إنما هو (015801061 3) أي أسم على غير مسمى»(1"). 
والمثال الذي يستخدمه أرسطو لهذا النوع من الاستقراء الكامل هو المثال 
التالي: إذ كان: 


الإنسان والحصان والبغل طويلة العمر. 
؟ - ولكن الإنسان والحصان والبغل هي كل الحيوانات صغيرة المرارة. 
فإذن كل الحيوانات صغيرة المرارة طويلة العمر. 
فواضح من صورة هذا الاستقراء كما جاء في كتاب الطوبيقا (الانتقال من 
أشياء العيان الجزئية المحسوسة إلى الكليات) ؛ فإن هذا النوع الثاني والذي ذكره 
أرسطى في (التحليلات الأولى) والذي أسميناه بالاستقراء الكامل لا ينطبق من 
أشياء العيان الجزئية ولكنه ينطلق من الأنواع التي تنطوي تحت جنس الحيوان. 
ولهذا السببء فهو صوري أو تصوري وليس له أي اتصال مباشر بعالم 
الأشياء المحمسوسة. اللهم إلا بطريقة غير مباشرة: وذلك إذا اعتيرنا أن فكرة 
الأنواع متضمنة لفكرة الأشياء المحسوسة الجزئية. فمفهوم (حصان؛ مثلاً 
يشمل كل أفراد الخيل المحسوسة التي تنطوي تحت مفهوم الحصان: وأرسطو 
قاع ااا ا 
أولاً : جاء ورود الاستقراء الإحصائي أو التصوري الكامل ليس في كتاب 
الطوبيقا ولكن في كتاب التحليلات وهو الكتاب الذي ناقش فيه أرسطو العلوم 
البرهانية من منطق ورياضيات. 


ثانياً : صاغه أرسطو في شكل قياس برهاني واعتبره ‏ ضمنياً على 


(8؟) د. علي عبد المعطي ود. محمد السرياقوسي ‏ (أساليب البحث العلمي) مكتبة الفلاح 
١184‏ 
م. 


يحض 


الأقل - مما يصح أن يوصف بأنه علم, لأن ما لا يكون برهانياً لا يستحق ولا 
يصح أن يعطي لقب (العملية) وهو لقب رفيع عند أرسطو لا يستحقه غير 
البرهانيات الاستنباطية من القضايا. 


هنالك نوع ثالث من الاستقراء ذكره أرسطىو في كتابه (التحليلات الثانية) 
وعرفه هنالك على النحو التالي: 
الاستقراء هنا هو : 
«بيان (إدراك) الكلي المتضمن في النوع من الإدراك أو البيان إنما يحتاج إلى 
عملية تجريد تعتمد تماماً على قوة الحدس (1201100) إن تجرد بواسطة هذا 
الحدث الحقيقة العامة من أمثلة جزئية تصلنا عن طريق الإدراك الحسي». هذا 
ودرج علماء المنامفج على تسمية هذا النوع الثالث من الاستقراء. بالاستقراء 
الحدسي (10006]100 06نائنم1) وهذا النوع الثالث من الاستقراء لم يلاقي قبولا 
ولا اعترافاً من معظم المناطقة وعلماء مناهج البحث ولقد أهمله كل من كينز 
ونيل ولاتا وما كبث(5؟). 


(5-5) تعليق على أراء أرسطو في الاستقراء : 


بعد هذا المسح لأراء أرسطى في الاستقراء وصلته بالقياس نستطيع إلقاء 
المزيد من الضوء على مفهومه العام عن الاستقراء وإلى أي مدى استطاع 
الانتقراء هتوج الأحفف نه رةه التحزنيية الفارعية للاسقباط» 


(1) الاستقراء العلمي الناقص : 
أولاً : فيما يتعلق بالنوع الأول الذي ذكره في الطوبيقا - والذي يعرف في 
المصطلح الحديث بالاستقراء الناقص وهو النوع الهام جد في رأينا لأنه ذو 
نادراً وذلك لأنه لا ينسجم مع نظريته في العلم ولا يخدمهاء فهذا النوع من 
(15) أنظر في ذلك د. مصطفى النشار : نظرية العلم الآرسطية ‏ ص ود. علي 
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الإستقراء ذو طبيعة ظنية إقناعية احتمالية. 
بينما العلم ععمعلاءءظ عوط (أي بالدرجة الممتازة) هو ما يكون برفهانياً 
يقينياً يصلح أن يعبر عنه في قياس برهاني تتبع فيه النتيجة ضرورة من 
مقدمدين أوليتين صاد قتين, وحتى المثال الذي أعطاه أرسطو لهذا النوع العلمى 
من الاستقراء (جاء كذلك ذكره في الطوبيقا) يثير مشكلات منطقية. نعنى بذلك 
المثال التالي: 
الربان الماهر هو الأفضل في عمله. 
وكذلك الأمر بالنسبة لسائق العربة الماهر. 
إذن الرجل الماهر بوجه عام هو الأفضل في عمله الخاص به. وبالرغم من 
أنه (إنتقال من الجزئيات إلى الكليات) و (انتقال من المعلوم إلى المجهول) إلا أننا 
لا نرى في هذا المثال أي إشارة صريحة إلى جزئيات هي أشخاص عيان شاخصة 
فالتعابير: 
- الريان الماهر. 
سائق العرية الماهر. 
لا تدل على شخوص العيان الجزئية المحسوسة ولكنها تدل على أنواع 
ومجموعات من الشخوصء فإننا نطلق تعبير الربان الماهر على كل شخص 
مستوفي للشرط الخاصة بذلك وهي العلم والخبرة والشهرة الحسنة في ميدان 
الملاحة وليس هنالك شخص واحد فقطء وحيد وفريد في العالم يدل عليه لقب 
(الربان الماهر) كما تدل الأسماء الأعلام مثلاً. 
(الرسول العربي الأمي) أو. 
- رئيس مجلس رأس الدولة في السودان أو. 
- السفير الأمريكي الحالي في أبوظبي. 
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نعطي توصية باستخدام سائق يتصف بالمهارة ولا نعير أي إهتمام من يكون 
ذلك السائق ولا الجنسية التى ينتمى إليها ‏ إذا كان وافداً في دولة الإمارات 
العربية المتحدة ‏ المسألة الجوهرية هي أن يكون ماهراً. إذن حتى هنا وفي هذا 
النوع من الاستقراء الذي أعطى كمثال لمعرفة ترتكز على الملاحظة وعلى الواقع 
المحسوس بشخوصه التي هي شخوص عيان جزئية: فإن المثال لا يتعلق 
بشخوص جزئية بعينها ولكن يتعلق بها من حيث أنها في مجموعات (5اه5) من 
عدة شخوص عيانية تدخل تحت معنى كلي واحد. وبالرغم من ذلك فإن أرسطو 
وضعه في كتاب الجدل (الطوبيقا) الذي لا يفيد العلم البرهاني دائما إنما يفيد 
الاحتمال والظن الراجح. ويتعلق بالإقناع وليس بالعلم. كذلك لم نستخدمه 
كمقدمات للأقيسة البرهانية في (التحليلات الأولى). وهكذا ضيع أرسطى فرصة 
نادرة لابتداع المنهجية التجريبية في شكلها المتكامل وانتظرت هذه الفرصة قيام 
الحضارة الإسلامية عندما جاءت المنهجية الإسلامية منذ عصر النبي والصحابة 
ومروراً بأهل الحديث والمتكلمين وأهل الرأي ون الأحكات و الأصوليية ينه 1 
نشر عميدهم العبقري الفذ الإمام الشافعي كتاب (الرسالة) متضمنة علم أصول 
الفقه كعلم مستقل لأول مرة. وسوف نرى بعد قليل أن أرسطو بالرغم من 
اكتشافه لمعظم عناصر المنهج الاستقرائي العلمي إلا أنه حجب ولم يوفق 
لاكتشاف المنهجية الاستقرائية التجريبية في تكاملها وشمولها ‏ ويقوى عندنا 
جداً الاحتمال في هذه الدراسة - أن جابر بن حيان هو الذي جمع أطراف هذه 
المنهجية التجريبية ونشرها في أفاق وأرجاء القارة الأوروبية منذ فترة مبكرة. 
وذلك لأن كتب جابر بن حيان حظيت بالترجمة إلى اللاتينية والعبرية منذ وقت 
مبكر وعرف جابر من عند اللاتينيين بأسماء )١(‏ 61588188 (جبير) و(؟) 14812 
جابر وهى إسمه العربي ولقد ذهب بعضهم (1) إلى أن 688187 ليس 
عربياً وإنما هو لاتيني وه صاحب الكتب والمؤلفات العجيبة التي نسبت خطأ 
إلى 14818 (جابر) العربي. 


(ب) الاستقراء الأرسطي التام : 
أما ما يسمى بالاستقراء الكامل عند أرسطوء فهو ذلك النوع الذي ذكره 
(51؟) الكافي ‏ مجلد )١(‏ ص ٠١5‏ طبعة طهران. 


0 


أرسطى في (التحليلات الأولى) وضرب له مثلاً بالحيوانات قليلة المرارة (الإنسان 
والخيل والبغال). . ومن رأيي أن هذا النوع ليس ا ستقراء إلا من حيث الشكل, إذ 
أنه ذو طبيعة إحصائية تشيه الاستقراء. ولكن من ناحية الجوهر فهو ليس 
استقراء لآنه لا يستوقي شروط وخصائص الا ستقراء الأساسية وهي: 


١‏ الناحية المادية التجريبية التي تجعله يقول شيئاً عن العالم. 
" -أن يكون ذا طبيعة احتمالية إقناعية. 


أن يركز على شخوص العيان الجزئية وعلى استقرائها وبناء 
التعميمات استنادا على ذلك الاستقراء. ومن أجل ذلك. كان قرارنا عنه أنه ليس 
ديرا بالإسم وقلنا ‏ بناء على ذلك أنه 3415710157 (أي اسم على غير 
مسمى). ولقد سعدت عندما إطلعت في فترة لاحقة. وأنا أكتب هذا البحث على 
مقال للدكتور علي عبد اللي وفيه أورد عدداً من العلماء الغربيين الذين 
رفضوا هذا النوع من الاستقراء. لأنه لا يستوفي الشروط الأساسية للاستقراء, 
وإنما اهتم أرسطو بهذا النوع المزيف من الاستقراء وأسماه استقراء لأنه 
يناسب نظريته في العلم وهي ذات ظبيعة برهانية من أجل ذلك جاء ذكره في 
كتاب (التحليلات الأولى) وهو الكتاب الذي يتناول فيه نظريته في البرهان وني 
القياس. ولم يتجرأ أرسطو أن يذكر هنا الاستقراء الأول. وهو الأقرب إلى 
الطبيعة الاستقرائية الحقيقية. وذلك لأنه ينطلق من الجزئيات العينية. وإنما 
اكتفى بذكره في (الطوبيقا). 


(ج) الاستقراء الحدسي : 
كذلك لم يتجرأ أن يذكر هذا النوع الغريب من الاستقراء في (التحليلات 
الأولى) لأنه ليس برهانياً في طبيعته واكتفى بذكره في (التحليلات الثانية) وهذا 
اعتراف ضمنى منه بذلك وأنه لذلك لا يتناسب مع نظرية العلم عنده. لأن العلم 
وهذا الاستدراء صو و اماو سر 0 وليس جديرا به 
عالم العيان., وإنما هو عملية ذهنية مجردة يقوم ين العقل بصورة مجردة 


5١١ 


مستخدما الحس الداخلي الاستبطاني. وهكذا فالاستقراء الحدسي عملية 
استبطانية عقلية مجردة لا صلة لها بالتجربة والمشاهدة أو عالم الحواسء وإنما 

هي عملية عقلية ينجزها العقل بواسطة التأمل. 
ونخلص من هذا المسح لاستعمالات كلمة الاستقراء عند أرسطى ومن 
احتفائه واهتمامه الزائد بما يسميه بالاستقراء الكامل إلى أن أرسطو لم يوفق إلى 
اكتشاف المنهج الاستقرائي التجريبي ولم يستخدمه كثيراً وذلك بالرغم من أنه 
قد عرف بالفعل معظم عناصر ذلك المنهج. واستخدمها في بعض أبحاثه عن 

الحيوان. 

فمن ذلك أنه قام بالفعل بإجراء بعض التجارب العلمية مستخدماً 
الملاحظة والتجربة. وبلغ شغفه بذلك أن أسس مختيراً ملحقاً بالمعهد الذي 
أسسه هو (اللقيوم 2تناءء1.1 ) أسوة بالمعهد الذي اسمه أفلاطون قبلة 
(الأكاديمية) والذي لم يتمكن أرسطى من أن يخلف (أفلاطون) في رئاسته. 
بالرغم من أنه كان أبرز تلاميذ أفلاطونء؛ حتى إستحق لقب (عقل الأكاديمية) 
و(القارىء) والسبب في ذلك أنه (أي أرسطو) لم يكن أثينياً خالصاء بل كان 
هجيناً. لأنه لم يكن يمت بصلة القرابة لأفلاطون» ومن أجل ذلك فضل أفلاطون 

أن يخلفه إبن أخته على رئكاسة (الأكاديمية) (/71). 
وبالرغم من ذلكء فهناك شكوك عما إذا كان أرسطى قد استخدم فكرة 
(الفرض العلمي) وعما إذا كان حري صا على اختبار صحة تلك (الفروض) 

بالتجربة. 

ومهما يكن من أمرء فإن التزام أرسطو بنظريته في العلم؛ تلك النظرية 
ذات النزعة اليرهانية اليقينية المتأثرة بأفلاطون قد حالت دونه ودون اكتشاف 
النهج العلمي في عمومه وشموله كما حالت دون استخدامه لاأنه ذو طبيعة 
احتمالية إقناعية وما كان أرسطو بقادر على أن يسمح بذلك فالعلم عنده لا 
يكون علما إذا لم يكن برهانيا يقينياًء وكذلك فإن الثقافة اليونانية والعقلية 
اليونانية التقليدية والتي كانت تتمتع بجذور راسخة:, كانت في الواقع مغرمة 


(1؟) المصدر السابق ‏ ص .4١‏ 


بالتأمل (8هنطهذط1 6٠ناةاناء6م5)‏ بعيداً عن مفهوم التجريب الذي ما كان يليق 
بالسادة وإنما كان من صفات العبيد. 


(1) جابر بن حيان ومصادره الإسلامية : 
)١-5(‏ مصدر آل البيت : 


لقد رأينا من ذي قبل أن جابراً كثيراً ما يردد أنه أخذ علومه من آل 
البيت» ولذلك فهي حدوس نبوية» وعلى وجه الخصوص أنه أخذها من سيده 
الإمام جعفر الصادق وليس هنالك من سبب يدعو جابراً أن يقول ما يقول 
سوى أنه الحقيقة البلجاء وعلى ضوء هذا عجبي لقوم يزعمون أن جابراً لم 
يعش في القرن الثاني الهجري لأن بعض الأفكار والمصطلحات اليونانية 
والفارسية قد وردت في ثنايا حديثة وأقواله: ولى لم يكن لدينا سوى قول جابر 
في هذا الصدد لكفى في رأيي لأنه لا يوجد سيب يدعو أي إنسان للكذب والافتراء 
في هذا الصدد وليس هنالك من دافع خاص يدعوه ‏ أي جابر ‏ أن ينسب الأراء 
القيمة والنظريات الرائعة التي ابتكرها إلى غيره من الناس وكان الأجدر به 
والأحرى - إن كان أنانياً أى مفترياً ‏ أن ينسبها لنفسه حتى يعود له الفضل 
والثناء عليها. وهى إن فعل ذلك لم يكن بدعاً من الناسء؛ بل جرى على عادتهم في 
ادعاء كل فضل والتطلع إلى الحمد والثناء بلا وجه حقء. ولكن لحسن الحظ فإن 
مقولة جابر أنه أخذ علومه من آل البيت تسندها الحقائق والاعتبارات التالية: 
أولاً : أنه من المعلوم من تاريخ العلوم الإسلامية بالضرورة أن العلم عند 
أل البيتء وأنهم أهل الباطن» وخزانة الحكمة,. يستند هذا المعلوم من التاريخ 
بالضرورة إلى أثار يقينية الدلالة: منها قول النبي يَكْلْةْ (أنا مدينة العلم وعلي 
بابها) ومنها دعوته عليه الصلاة والسلام لعبد الله بن عباس (اللهم فَقَهُ في 
الدين وعلّمه التأويل)؛ ومنها أقوال علي بن أبي طالبء كرم الله وجهه: 
(نحن شجرة النبوة» وبيت الرحمة؛ ومفاتيح الحكمة؛ ومصدر العلم 
وموضع الرسالة؛ ومختلف الملائكة وموضع سير الله) (8؟). 


(") إبن خلكان : وفيات الأعيان» ج ١‏ ص .٠١8‏ 


.م 


وروي عنه أيضاً كرم الله وجهه: 


(ونحن خزان علم الله. ونحن تراجمة وحي الله. ونحن الحجة على من 
دون السماء ومن فوق الأرض)(351). 
ثانماً: وإنهلمن المعلوم أن محمد بن الحنفية كان قد تفرغ لتحصيل العلم 
عن أبيه ولم تشغله الخلافة والسياسة؛ كما استوعبت أخويه الحسن والحسين, 
وبذلك استطاع أن يعبٌ من علوم علي بن أبي طالب اللدنية ‏ النبوية وأن 
يستوعبها ويحصلها تحصيلاً متقناً ‏ كذلك تفرغ لتعليم هذه العلوم خاصة !إبنه 
أبي هاشم بل ويذكر المؤرخون أنهما أسسا مكتبا (أي معهدا) لتعليم هذه 
العلوم اللدنية النبوية التي خصها الرسول يَكِدْهْ بعلي بن أبي طالب وسره إياهاء 
وأنه من هذا المكتب (المعهد) تخرج مشاهير من الفقهاء والعلماء في المدينة 
وغيرها (وما ظاهرة الفقهاء من أمثال الحسن البصري ومالك وأبي حنيفة 
النعمان وواصل بن عطاء وأبي الحسين العلاف والنظام وغيرهم إلا دليل على 
تأثير هذا المعهد,. أما فخر هذه الأكاديمية النبوية فهى جعفر الصادق محمد بن 
الباقر وتلميذهما جابر بن حيان. 


ثالثاً : وأخبراً توافرت عندنا المصادر الإسلامية التاريخية الموثوقة إن 
جابر بن حيان كان تلميذا للعلامة الفذ جعفر الصادق وأنه أخذ الكثير من 
علومه سواء أكانت هذه العلوم علوماً لدنية أم علوماً مكتسبة: 
(1) فابن خلكان يؤكد ذلك : قال عن جابر بن حيان في خلال ترجمته 
للإمام جعفر الصادق. 
(... وكان تلميذه جابر بن حيان الصوفي الطرطوسي قد ألف كتاباً يشتمل 
على ألف ورقة تتضمن رسائل جعفر الصادق وهي خمسمائة رسالة..)(١3).‏ 
(55) إبن النديم ‏ الفهرست ‏ جزء ١ا‏ ص 6 .١‏ 
)3١(‏ أنظر في ذلك : 
د. زكي نجيب محمود (جابر بن حيان). 
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(ب) وقال ابن النديم : (اختلف الناس في أمرهء وقالت الشيعة إنه من 
كبارهم وأحد الأبواب» وزعموا أنه كان صاحب جعفر الصادق رضي الله عنه. 
وأنه كان من أهل الكوفة)(١؟).‏ 

رابيعا : أما فيما يتعلق بورود بعض الألفاظ الفلسفية اليونانية 
والفارسية» والتي كانت مدخلاً لمطاعن البعض أن جابراً لم يعش في القرن الثاني 
اليحرى. 'ففكلها قذلك مثل ورونبيعضن تلك الألقاط قكتان. (ذيبع البتلاة) 
لعلي بن أبي طالب كما نجد هذه الألفاظ (مثلا فكرة الجوهمر الفرد) بغرزارة في 
كتابات أبى الهذيل العلاف وكذلك تلميذه إبراهيم بن يسار النظام. فهل نقول أن 
علياً بن أبي طالب لم يعش في القرن الأول الهجريء أم هل نقول كذلك أن 
العلاف والنظام لم يكونا من أوائل منظري فرقة المعتزلة؟ هذا إذا سلم نهج 
البلاغة وكتابات أبي الحسين العلاف من الإضافات المتأخرة بالرغم من التجديد 
الهائل الذي أسهم به في تأصيل فكر الاعتزال. إن ورود أفكار جديدة وطريفة في 
فكر أوائل الرجال أمر طبيعي إذ إن الحضارة الإسلامية وقتها كانت في فترة 
نمو مطرد حثيث وكانت عبقريتها تتفتق بكل جديد وطريف وكذلك كان للقرآن 
دور رائد وكبير جداً في إلهام أوائل المفكرين بالآراء الجديدة. 


وكما أشار إخوان الصفا من قبل وكذلك إبن مكسويه وابن طفيل وابن 
خلدون وعباس العقاد وغيرهم فإن فكرة النشوء والارتقاء جاءت في إطار الخلق 
الإلهي والإبداع الرباني. بينما يصر داروين وتلاميذه على فكرة النشوء التلقائي 
الذاتي الذي لا يحتاج إلى علة خارجية بل توجد علته في الشيء ذاته. وفكرة الذرة 
ومثقال الذرة (أى جزئها) موجود ذكرها في القرآن. وربما ألهمت فكرة الذرة أبا 
الوذيق العلكف وغيرة التفكير نمفهوم الحتوفو القوةةومها لاشك فيه أن 
النظام (تلميذ أبي الهذيل) كان يفكر في الذرة عندما قال بالجزء الذي لا يتجزأً. 


)5١(‏ مثل هذه المناظرات وردت كثيراً في كتب الشيعة الإمامية وهي لا غبار عليها وتتسق 
مع الشخصية العلمية للإمام جعفر الصادق. كذلك نقل بعضها السيد محمد حسين المظفري 
في كتابه (الصادق). أما مناظرة الزنديق مع الإمام الصادق فقد نقلها الطبري في احتجاجات 
الصادق. 

أنظر في ذلك : محمد أبو زهرة : الإمام الصادق : دار الفكر العربي ‏ الكويت (بلا 
تاريخ) صفحات 511:55 وما بعدها. 


- وفكرة التولد موجودة في القرآن (يخرج الحي من الميت ويخرج الميت 

وكذلك فكرة الطفرة : 

(أفرأيتم النار التي تورون؟ أأنتم أنشأتم شجرتها أم نحن المنشئون؟! 
القرآن كما هو معروفء وكان ذلك فتحاً في مجال العلوم الطبيعية ومجال 
المثدولوجيدا (لإع00010طاءع64) . 

ولئن كان للمعتزلة فضل في هذا المجال فهو أنهم أول من أثار هذه 
القضية الهامة وذلك لأنهم قالوا بالسيبية الطبائعية. وأخذ الأشاعرة في الرد 
عليهم حتى اكتشفوا نظريتهم الرائدة في السببية. تلك النظرية التي تسمح 
بوقوع المعجرات: 

- قال تعالى : «وقلنا يا نار كوني برداً وسلاماً على إبراهيم». 

- وكذلك وردت فكرة (العرض) في معنى أنه شيء زائل في القرآن أكثشر 
من مرة. 

مهما يكن من شيءء فورود تلك الألفاظ إما أنه يمكن إرجاعها إلى القرآن 
والسنة أى إلى مصطلحات يونانية وجدت طريقها إلى الفكر الإسلامي في وقت 
مبكر على يد مترجمين رواد قبل أن تشتعل حركة النقل في التراث اليوناني 
ويصبح مشروعا حضاريا رئيسيا انتظمت فيه وتضافرت عليه مجهودات 
فردية وشعبية وحكومية رسمية. ظ 

وهكذا يتضح أن ورود بعض الأفكار أو المصطلحات الفلسفية لم تكن 
ظاهرة ينفرد بها جابر بن حيان وحدهء كما ظن أولئك المؤرخون الذين أخذوا 
يرددون الكلام حول مدى : 

١‏ علمية الافتراض أن جابر كان شخصاً حقيقاً. 

" - وهل يعقل أنه عاش في القرن الثاني الهجري؟ 

وهى ما عرف بإشكالية جابر بن حيان في الكتابات الحديثة عن جابر بن 
حيان(57١).‏ 


(9؟؟) محمد أبو زهرة : الإمام جعفر الصادق : ص /1 وما بعدها. 


ال 


بل إن هذه الظاهرة واسعة الانتشار في الفكر الإسلامي المبكر ابتداء من 
(نهيج البلاغة) لعلي بن أبي طالب ومروراً بمفكري المعتزلة والشيعة والأشاعرة 
ولقد صح النقل عن الإمام جعفر الصادق أنه تكلم في مسائل فلسفية كفكرة 
الحرية والجبر ومشكلة الخلق من عدم (الإحداث). 0 
بل إن القرآن قد استعرض هذه الفكرة مراراً كما استعرض فكرة الخلق 
التلقائي: هأم خلقوا من غير شيء» أم هم الخالقون»4. 
ولابد أن نشير هنا في معرض حديثنا عن (علوم آل البيت) التي استقى 
منها جعفر الصادق وتلميذه النابغة جابر بن حيان إلى البعد اللدني في تلك 
العلوم. وإلى هذا البعد نفسه قد أشار جابر عندما قال عن علومه أنها من علوم 
النبي ورثها عنه عترته الشريفة من أل البيت العلوي. وكذلك أشار إليها على أنها 
- في النهاية - حدوس نبوية. وليس هنالك من شك أن بعض علوم أل البيت 
كانت علوماً لدنية ‏ أسرها النبي بَكِْ إلى علي بن أبي طالب وورثها عنه بنوه. 
خاصة محمد بن الحنفية وابنه أبى هاشم الذين أسسا مكتباً إسلامياً للدراسات 
والبحوث والمناظرات: تخرج منه جمع وجيل من المفكرين والأفذاذ. كما سبقت 
الإشارة ‏ فهم أهل العلم وأهل الباطن. 


(5-؟7) خصوصية إسهام جعفر الصادق وتاثر جابر به : 
تميز جعفر الصادق بأنه من أوائل العلماء المسلمين الذين جمعوا الإمامتين 
الشرعية والعلمية, فكان إماماً مجتهداً في المسائل الشرعية؛ كما كان من مؤسسي 
العلوم الكونية في الإسلام. ويمكن أن يعتبر الرائد الأول في علوم الكيمياء 
والفيزياء بعد خالد بن يزيد بن معاوية. كما يمكن أن يعتير الإمام جعفر 
الصادق أول من جمع الإمامتين الشرعية والعقلية؛ إذ تشهد بذلك المناظرات 
الكثيرة التي شارك فيها(") ومن تلك المناظرات, المناظرة مع الزنديق الذي 


فيه أنظر في ذلك : محمد أبو زهرة (الإمام الصادق) ص 06 .١‏ 
الفقهاء السبعة هم: 
١‏ سعيد بن المسيب وهو تابعي ويرجع نسبه إلى بني مخزوم من قريش وكان جرئياً 
في الفتيا وأثقاً من علمه. 
- عروة بن الزبير وأمه أسماء بنت أبي بكر وهو من التابعين (ولد في خلافة عثمان بن 
عفان وتوقي سنة 145ه). 5 


أنكر وجود الله. كما أنكر إمكانية الخلق من عدم: وفي رد الإمام جعفر على ذلك 
الزنديق نجد أول محاولة إسلامية لصياغة دليل حدوث العالم. وهو الدليل 
(الزنديق : من أي شيء خلق الله الأشياء؟! 
- الصادق : من لا شيء! 
- الزنديق : كيف يوجد شيء من لا شيء؟! 
- الصادق : إن الأشياء إما#أن تكون خلقت من شيء أم من غير شيء. 
* فإن كانت الأشياء خلقت من شيء كان معة, فإن ذلك الشيء قديمء لا 
يكون حديثاً ولا يتغير!! 
* ولا يخلى ذلك الشيء من أن يكون جوهراً واحداً ولوناً واحداًء فمن أين 
جاءت هذه الألوان المختلفة» والجواهر الكثيرة الموجودة في هذا العالم من ضروب 
شتى ومن أين جاء الموت إن كان الشيء الذي أنشئت منه الحياة حياً؟ ومن أين 
جاءت الحياة إن كان ذلك الشيء ميتا؟)(5 .)١‏ 
هذه المناظرة مع هذا الزنديق تدل على أن الإمام جعفر قد جمع الإمامتين 
العقلية الفلسفية والشرعية الإسلامية. 
وأما مناظرة الصادق مع الإمام أبي حذيفة النعمان فتدل على تمكنه في 
المدرستين: مدرسة أهل الحديث في مدينة الرسول يَكْةِ ومدرسة الرأي كما 


- © أبى بكر بن عبد الرحمن الحارث ‏ من التابعين ‏ توفي 5 4ه وهو قرشي ولم يكن 
جرئياً في الفتيا ولا يقول برأيه ‏ بل يأخذ الآثر إن وجد. 
عبد الله بن عتبة بن مسعود ‏ توفي سنة 464ه وكان محدثاً وفقيهاً أخذ عن عائشة 
وعبد الله بن عباس وعن أبي هريرة. 
4 سليمان بن يسار : كان مولى لأم المؤمنين ميمونة بنت الحارث. 
-1١‏ خارجة بن زيد بن ثابت : هو إبن كاتب النص الصحابي الجليل زيد بن ثابت» كان 
أعلم الناس بالفرائض. 
٠‏ القاسم بن محمد بن أبي بكر (جد الصادق من أمه). 
(4؟) جابر بن حيان : كتاب الخواص الكبير من مختارات بول كراوس - ص .5١7‏ 
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شاعت عند أهل العراقء وإلى جانب ذلك تدل على تمكنه من ناصية الجدل 

* والعلاح وقورةه الفائقة عن المناظرة وسبرهة يموتة وعد ذاهكة وعن انةاقة اد 
رتبة عالية في الاجتهاد ولا غرو في ذلك. فهو من جانب سليل بيت العلم 
والحكمة. ومن جانب آخر فلقد تمرس في علوم أهل المدينة وأخذ العلم عن أبائه 
من عترة رسول الله كما أخذه عن التابعين» خاصة الفقهاء السبعة(0؟) من أهل 
المدينة (ومنهم جده لأمه القاسم محمد بن أبي بكر) كما أخذه عن أهل الرأي 
من العراقيين وكان عظيم الإلمام بطرقهم الاستدلالية وما كانت عليه من صبغة 
استقرائية تنتقل من الفروع إلى الأصولء. عكس طريقة الأصوليين في الاستدلال 
الاستنباطي من الكليات إلى الجزئيات, كما انعكس ذلك عند الإمام الشافعي 


خاصة. 


كذلك :فزن الإنام بععقر المساوق ويما يكو اول من تكلم ديق الكلام 

وجليله وتحدث عن الكونيات والطبيعيات وكذلك الإلهيات وهو لكل ذلك 

لتخضيية علمية أسطورية ولا غرو إن كان تأثيره بهذه القوة على جابر بن حيان 

حتى أن جابراً كان ينسب إليه كل ما يكتب معترفاً في أدب جم بأن هذه العلوم 

هي كلها لأهل البيت ليس له فيها شيء كثير سوى التأليف والجمع: قال جابر 
بن حيان: 

(فوالله مالي في هذه الكتب إلا تأليفها والباقي علم النبي)(7١).‏ 

إن مواصلة الحديث عن شخصية الإمام جعفرء ومحاولة الإشارة إلى 

وها الى عق ناتحة طنامة لون جح طمى رضي وليه ماده زمر 

حاون عله علي الاق تفن الفكدن الإسلزهى خاضنة والفكن العتالى دوه 

عام ولكن مثل هذه المحاولة تخرجنا من هذه الدراسة, ذات الطبيعة الخاصة 

بجابر ين حيانء وذات الأهداف المحدودة التى وضعناها في التمهيد لهذه 

. الدراسة ولكن قبل أن نختم هذا الباب عن الإمام الصادق وتأثيره على جابر بن 


حيان خاصة لابد من كلمة أخيرة عن القياس والقياس الاستقرائي عند جابر 


(55) إبن القيم : اعلام الموقعين .,*/١‏ 
(597) أنظر في ذلك : أ. د. خليفة بابكر الحسن : أصول الفقه تدوينه وتطوره. 
وكذلك ‏ ابن القيم : أعلام الموقعين ١/؟07".‏ 
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حتى نتلمس موقف الإمام الصادق منهاء إن استطعنا أن نحدد له موقفاً محددا 
من كلا القياسين الأصولي والااستقرائى عند جاير والذي ينقسم عندهة إلى ثلدنة 
أنواع: ١_المجانسة.‏ 7 مجرى العادة. ٠'_الآثار.‏ 


5 - 5( الرمام الصادق وفكرة القئاس الإسلامي : 
لقد قررنا سابقاً أن القياس كما استخدمه جابر بن حيانء وكما عرفه 
أصوله وأركانه الإمام الشافعي وحدده تحديدا دقيقاً في الرسالة, يختلف في 
طبيعته واستخدامه عن القياس الأرسطي ذي الطبيعة البرهانية الصرفة: ولهذا 
(خاصة الإمامية من الشيعة) بالقياس الإسلامي. فننظر الآن في هذا القياس 
الإسلامي: ١‏ كيف نشأ في الإسلام؟ >" وما هى أقسامه. '- وما هى موقف 
الإمام الصادق منه. 5 وأخيراً كيف ينتسب إليه القياس الاستقرائى كما 
تصوره جابر بن حيان وكما استخدمه في العلوم الطبيعية. خاصة الكيمائية 
منها؟ 
أولاً: نشأة القياس عند المسلمين : 
ليس هنالك من شك في أن فكرة القياس بالمعنى العام وأقصد به مقايسة 
الأشياء والأفعال على بعضها البعض فيما ليس فيه حكم شرعي وإجراء نفس 
الحكم الشرعي على المتساوية والمتشايهة منها وحجبه عن غير المتساوية 
والمختلفة غير المتوافقة منها قد عرف وعمل به في زمن الرسول يَكِإْةٌ وبتوجيه 
منه شخصياً وأشهر واقعة في ذلك توجيهه معان بن جبل في ذلك وإقراره عليه 
عندما بعثه قاضياً إلى اليمن. 
- قال صلى الله عليه وسلم : 
- بم تحكم إن عرض عليك قضاء. 
- (أقضي بكتاب الله) قال معاذ. 
- (فإن لم يكن في كتاب الله؟) كان سؤال الرسول يَلِ. 


فق 


- (فبسنة رسول الله!) أجاب معاذ. 
- (فإن لم يكن في سنة رسول الله؟) كان سؤاله الثاني وَكِ. 
- (أجتهد رأيي ولا ألو) كان رد معاذ!. 
هنا قال الرسول جَكْهْ مؤيداً لمعاذ ومقرأ له على رأيه. 
وبالرغم من أن كلمة القياس لم ترد نصاً في هذه المحاورة القانونية 
الأصولية بين الرسول يَكِْةٌ وبين معاذ بن جبل إلا أنه من الواضح أن الاجتهاد 
الذي ذكره معان هنا وأقره عليه الرسول كلد ليس هو الاجتهاد المطلق الذي 
أنها قانون وشريعة سماوية كذلك فلا يمكن أن يتخذ هذا الاجتهاد والعقل إطاراً 
له دون الرجوع إلى النصوص الشرعية؛ فإن التعليل العقلي يقوم على فلسفة 
طبائعية... بمعنى آخر هو كما قالت المعتزلة أن العقل يحسن ما هو حسن في 
طبعه من الأشياء والأفعال وهذا ما اعترض عليه أبى الحسن الأشعري في 
مناظرته الشهيرة مع أحد أئمة المعتزلة (ألا وهى أبي الجبائي) وكان الأشعري 
في ذلك أقرب إلى روح الاجتهاد الذي يشير إليه الرسول ذَكْهَ في هذه المحاورة مع 
معان بن جبل. 
والأشعري لم يقصد أن يقول أن أفعال الله ليست تعليلية لأنه لى قال 
ذلك لأخطأ. لأن الله كثيراً ما يعلل أوامره ونواهيه: 
- قال تعالى : إلن ينال الله لحومها ولا دماؤها ولكن يناله التقوى 
منكم» الحج الآية (1"). 
- وقال تعالى: «ولكم في القصاص حياة ياأولي الألباب لعلكم 
تتقون+* البقرة الآية .)١14(‏ 
- وقال تعالى : «إنما الخمر والميسر والأنصاب والأزلام رجس من 


(7؟) أنظر في ذلك : الإمام أبى زهرة : الإمام الصادق ص .59١‏ 
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عمل الشيطان فاجتنيوه لعلكم تفلحون» (المائدة .)1١‏ 
- وقال تعالى : إولا تقربوا الزنى إنه كان فاحشة وساء سبيلا4 
- وقال تعالى : «ولا تنكحوا ما نكح أباؤكم من النساء إلا ما قد 
سلف إنه كان فاحشة ومقتاً وساء سبيلا) (النساء آية 75). 
وفي آخر سورة البقرة قال تعالى في معرض الأمر بتسجيل الدين وكتابته. 
«.. ولا تسئموا أن تكتبوه صغيراً أو كبيراً إلى أجله, ذلكم أقسط عند 
الله وأقوم للشهادة وأدنى آلا ترتايوا...4 (البقرة الآية 785). 
والآيات القرأنية التي ترد فيها أحكاماً معللة أكثشر من أن تحصى ولهذا 
فلا يمكن أن يغفل أبى الحسن الأشعري عن كل ذلكء, عندما أراد أن يقنع عمه 
وإنما أراد أبى الحسن الأشعري أن يثبت أنها ليست كلها معللة تعليلاً طبائعياً.. 
فربما يكون هذا التعليل مستمداً من سلطة الله المطلقة فوق عباده ومن فضله 
الواسع وملكه الذي ليس فوقه ملك: 
«ووقالوا لولا نزل هذا القرآن على رجل من القريتين عظيم! أهم 
يقسمون رحمة ربك؟ نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنياء 
ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضاً سخرياً ورحمة 
ربك خير مما يجمعون4* (الزخرفء أآية 77). 
فهذا تعليل قرأني ولكنه لا يستند إلى طبائع الأشياء أى خواص ذاتية في 
وكذلك كان الحال في المسألة التي جادل فيها أبى الحسن الأشعري عمه أبا علي 
إذن فالاجتهاد الذي أقره الرسول هنا ليس اجتهاداً مطلقاً بالرأي ولكن 
اجتهاد ضمن إطار الشريعة ولا يكون الاجتهاد ضمن إطار الشريعة إلا إذا قاس 
ما ليس فيه نص بما يشبه ويمائله فيما فيه نص. ولقد كان من عبقرية أبى 
الحسن الأشعري أن رفض نظرية المعتزلة وما تقوم عليه من سببية طبائعية 
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كانت تقوم على خط مواز للسببية القرآنية؛ إن صح التعبير. ذلك أن القرآن 
ينسب الأسباب كلها إلى الله وكذلك فعل الأشعري ومن بعده الغزالي. 


قال تعالى : ليس لك من الأمر شيءء أو يتوب عليهم أو يعذبهم 
فإنهم ظالمون» (آل عمرانء أية .)١74‏ ' 
وقال تعالى : «وما رميت إذ رميت ولكن الله رمى..» (الأنفال .)١1/‏ 
ورحم الله الخليفة الملهم عمر بن الخطاب.ء فقد تنبه إلى هزه النقطة 
الدقيقة من أن الاجتهاد المشار إليه في حوار الرسول يَل وتوجيهه إلى معاذ بن 
جبلء هو اجتهاد القياس - بهذا المعنى العامء الموطر بإطار الشرع وهى قياس 
الأشباه والنظائرء يقاس ما ليس فيه نص شرعي بما يوجد فيه نص شرعي: 
عِ 
(فإن القضاء فريضة محكمة وسنة متبعة.. فافهم إذا ما أدلى إليك..). 
الفهم! الفهم فيما تلجلج في صدرك مما ليس في كتاب ولا سنة.. اعرف 
الأشباه والأمثال ثم قس الأمور عند ذلك..)([/3). 


وهذا النص في غاية الأهمية لأن كلمة (قس) قد وردت فيه صراحة. إذن 
الاجتهاد مقيد بالنصوص الشرعية في معنى من المعانيء إن لابد للحالة الجديدة 
أن تكون فرعاً من حكم شرعي قد ورد فيه نص. أعني أن تكون شبيهة لها أو 
مثلها أو نظيرة لها. والاجتهاد لا يحلل الحلال أو الحرام ولا الحسن أو القبح 
بالنسبة للحالة الجديدة ولكن ينحصر دوره فقط في النظر: 
هل الحالة الجديدة مماثلة أو شبيهة أو نظيرة للمسألة التي حكم فيها 
الشرع بنص في الاعتبار أى العلة التي كانت مناط الحكم؟! أما الحكم فهو جاهز 
إذ أنه قد نص عليه الشارع نصاً إذن فدور النظر العقلي هنا هى إجراء المقايسة 
فقط لا غير وإنه من الواضح أن هذا النوع من القياس العام هو الذي تطور 
فيما بعد على يد الشافعي (في الرسالة) إلى ما صار يعرف اصطلاحاً بالقياس 
الأصولي ذي الأركان المعروفة والخصائص المقننة. أما جذوره فهي عميقة 


)0 تقرين انر من 1م 
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الامتداد قْ مصادر الإسلام ويتابيعه الأولى: 


- القياس في القرآن الكريم : 
ففي القرآن استعمال لهذا القياس العام في مواضع كثيرة: 
قال تعالى: «وضرب لنا مثلاً ونسي خلقه! قال من يحيي العظام 


وهي رميم؟ قل يحيها الذي أنشاها أول مرة وهو بكل خلق عليم» 
(يس أية 9/). 


- وقال تعالى : «وكانوا يقولون إإذا متنا وكنا تراباً وعظاما أءنا 
لمبعوثون؟ أو أباؤنا الأولون؟...4. 
- «وإأفرأيتم ما تمنون؟ أأنتم تخلقون أم نحن الخالقون#؟ ؟... 
- «وأفرأيتم ما تحرثون؟ أأنتم تزرعونه أم نحن الزارعون؟ 4. 
- «وآفرأيتم الماء الذي تشربون؟ أأنتم أنزلتموه من المزن أم نحن 


المنزلون؟4. 
- بوأفرايتم النار التي تورون؟ أأنتم أنشاتم شجرتها أم نحن 
المنشثون؟*. 


(الواقعة, الآيات من ل؛ إلى 7 1). 

ففي كل هذه الأمثلة خلق جديد لمخلوق جديد من شيء مختلف في طبيعته 
عن هذا المخلوق الجديد: 

١-الإنسان‏ من ماء الحياة المهين!. 

* -الزرع من الأرض الميتة!. 

؟-الماء من السحاب وهو بحار!. 

-النار من الشجر الأخضر!. 

وقياسا على ذلك فإن الله القادر. يوم القيامة (وهى غائب) أن يخلق 
الإنسان تارة أخرىء إذن فهذا قياس الغائب (خلق الإنسان يوم القيامة) على 
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الشاهد (وهى إخراج الإنسان من المني. والزرع من الآرضء والنار من الشجرة). 
- وقال تعالى في سورة (فصلت) 8 
إومن أياته أنك ترى الأرض خاشعة. فإذا أنزلنا عليها الماء 
اهتزت وربت إن الذي أحياها لمحي الموتى إنه على كل شيء قدير» 
(فصلت الآية .)١9‏ 
وهذا أيضاً مثال لقياس الغائب (وهو إحياء الموتى هنا) على الشاهد 
(وهى إحياء الأرض الميتة بالمطر). 
- ولجوء القرآن الكريم إلى استعمال واستخدام هذا القياس (قياس 
الغائب على الشاهد لا تحصىء فهى كثيرة جداً. 
القياس في السنة : 
أما السنة, فلقد أوردنا محاورة الرسول يَكْةٌ مع معاذ بن جبل ولكن 
استخدام الرسول جك لهذا القياس كثير: 
منها أنه قال يوم خطابه لقريش من أعلى جبل الصفا (يا بني فلان وبني 
فلان - (بطون قريش) إن كنت قد أخبرتكم أن خيلا توشك أن تغير عليكم من 
وراء هذا الجبل» أكنتم مصدقي؟! 
- قالوا نعم ما عهدنا عليك الكذب!!. 
- قال يَكِْه : (إني رسول الله إليكم بين يدي عذاب شديد). 
ووجه قياس الغائب على الشاهد هنا أن الرسول مَك كان قد جاء بأخبار 
كثيرة لقريش من رحلاته التجارية شمالاً إلى سوريا وجنوبا إلى اليمن 
وحضرموت والبحرينء وكانت جميعاً صادقة (هذا هو الشاهد الحاصل عند 
قريش فيما يتعلق بمصداقية الرسول ؟ذَكْدّ والآن فهى يأتي بخبر جديد يوشك 
أن يبوح به (وهو الغائب) هنا. فطلب من قريش أن تقيس الغائب (وهو خبر 
الرسالة) على الشاهد وهو الأخبار السالفة التي جاء لهم بها من أسفاره. 
القداس عند الصحاية : 
لقد أشرنا إلى قياس معاذ بن جبل وأيضاً قياس عمر بن الخطاب في 


ن لذن 


وصيته إلى أبي موسى الأشعري. وفي المشهور أن الصحابة كثيراً ما كانوا 
يستخدمون القياس الإسلامى بمعناه العام لا وهو قياس الغائب على الشاهد. 


ومن الأمثلة التي استخدم فيها الصحابة القياس بمعناه العام هو خطاب 
المهاجرين للأنصار يوم السقيفة إذ كانت حجج المهاجرين المؤيدين لترشيح أبي 
بكر الصديق والمؤيدين لاستخلافه بعد الرسول كَل : 
(لقد رضيه رسول الله لديننا أفلا نرضاه لدنيانا)(9") وفي هذا قياس 
مجانسة. كالذي استخدمه جابر بن حيان وهو في ذات الوقت قياس الغائب على 
الشاهد., فإذا كانت إمامته في الصلاة (وهى الشاهد) مرضية: فعليها تقاس 
إمامته الكبرى (وهي الغائب). 
وأهل المدينة وهم أهل الحديث والنصوص ولكنهم مع ذلك كانوا يأخذون 
بالقياس فيما ليس فيه نص فسعيد بن المسيب كان كثيراً ما يلجأ إلى الاستنباط 
الفقهي مستخدما الاجتهاد القياسيء وكذلك كان يفعل خارجه بن زيد بن ثابت 
وقد كان كثير الفتيا. ولقد استخدم الإمام مالك بن أنس هذا النوع من القياس 
العام وكذلك فإن الإمام أبي حنيفة النعمان كان معروفاً باستخدام الرأي 
القياسي. 


الإمام الصادق والقياس: ' 


حتى إذا جثنا إلى الإمام الصادقء نجد أنه يعارض القياس الاعتزالي المطلق 

الذي يعتمد أكثر ما يعتمد على العقل المجرد. وعلى نظرية الطبائع وأنها محور 
كل قيمة ذاتية. فالحسن في طبيعة الأشياء وكذلك القبح. وفي المناظرة (أو 
المناظرات) التي دارت بين الإمام الصادق والإمام أبو حنيفة النعمان يعترض 


(55") يقول محمد أبى زهرة أن هذه المناظرات نسبت مرة إلى محمد الباقر مع أبي حنيقة, 

ومرة إلى الإمام الصادق مع أبي حنيفة - ويجوز أن يكون هنالك كتب من مناظرةء مرة مع 

الباقر وأخرى مع الصادق. وعلى كل حال فإن المعروف عن كل من الباقر والصادق أنهما 

عارضا طريقة القياس المتوسعة التى عرف أب حنيفة النعمان والتى كانت تقايس بين 

الأشياء والأفعال- في بعض الأحيان معتمدة على التساوي والمخالفة الطبائعية في الأشياء 

والأفعال وهذا هو مدار إعتراض الصادق على قياسات أبي حنيفة ‏ لا على القياس مطلق كما 
سبق القول. 
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الصادق على هذا النوع من القياسء لأن أوامر الله ونواهيه لا تعلل به في كل 
الأحوال فهنالك من الأوامر والنواهي.ء ما لا يمكن أن يعلل بقياس المتساويات, 
كما يقتضي القياس العقلي المطلق. وكذلك فمن الأوامر والنواهي الشرعية ما 
القياس العقلي المطلق الذي اعتمده المعتزلة مقياسا مطلقاً للاستنباط لأن الشرع 
لا يمكن أن يخالف العقل عندهم., فالعقل سلطان مطلق. 
وف الأمثلة التي ساقها الصادق على عدم تقيد الشارع بالقياس العقلي 
المطلق قوله تعالى.ء حكاية عن إبليس اللعين: 
إقال ما منعك ألا تسجد إذ أمرتك, قال أنا خير منه خلقتني من نار 
وخلقته من طين..* (الأعراف ؟١).‏ 
فقد جاء في الكافي للكلين( ٠‏ 5) : 
عن عيسى بن عبد الله القرشي قال : 
دخل أبى حنيفة على أبى عبد الله (الصادق) فقال له : 
- يا أبا حنيفةء بلغني أنك تقيس؟ 
قال نعم. 
- لا تقس فإن أول من قاس إبليس حين قال خلقتني من نار وخلقته 
من طين ولى قاس نورية أدم بنورية النار يعرف فضل ما بين النورين وصفاء 
أحدهما)(١5).‏ ْ ١‏ 
وهذا النص هام لأنه يدل دلالة قاطعة أن الإمام لم يعارض القياس مطلقاً 
لأنه سمح بنوع من القياس بين نورية أدم ونورية النار في الآخر, وإنما تحفظ 
على القياس العقلي المنطقي الذي يقيس بين الأشياء حسب طبائعها العادية وهذا 


)6 الشافعى : الرسالة ‏ ص 6795 .: المكتية العلمية ‏ بيروت ‏ تحقيق وتشراح أحمد 
محتن شاع ربلا تازتي). 


يدن 


السببية القرأنية التي جاءت في القرآن وقال بها الأشاعرة بعد ذلك, ولكي نراعي 
السببية القرأنية, فإن المتساويات والمختلفات هي التي يقيمها الشارع لا 
المتساويات والمختلفات بحسب العقل والطبائع الذاتية في الأشياء والأفعال. وهذه 
النعمان(؟ 5). 
- قال الصادق : بلغني أنك تقول بالقياس؟ 
- نعم أقول : (كان رد أبي حنيفة النعمان). 
بالسجود لأدم فأبى وقال خلقتني من نار وخلقته من طين! 
أيهما أكبر يا نعمان القتل أم الزنى؟ 
- قلت القتل. 
- فلم جعل الله في القتل شاهدين وفي الزنى أربعة, أيقاس لك ذلك. 
قلت لا !. 
- فأيهما أكير البول أم المني؟ 
- البول! 
- فلم أمر الله في البول بالوضوء وفي المني بالغسل؟ 
أيقاس لك ذلك؟! 
قلت ا! 
- قال الصادق : فأيهما أكبر الصلاة أم الصوم؟! 
- قال النعمان : قلت الصلاة! 


- فلم وجب على الحائض أن تقضي الصوم ولا تقضي الصلاة؟! أيقاس 
لك ذلك؟ 
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- قلت لا! 
- قال الصادق : فأيهما أضعف : المرأة أم الرجل؟! 
قلت المرأة!! 


فلم جعل الله تعالى في الميراث للرجل سهمين وللمرأة سهماً؟ أيقاس لك 
ذلك؟ 
قلت : لا!! 
والقياس الذي يعترض عليه الصادق في المحاورة أعلاه مع أبي حنيفة 
النعمان هو ذلك القياس الذي يساوي بين الأشياء والأفعال باعتبار خواصها 
الذاتية لا باعتبار مساواة الشارع لها أى عدم مساواتهاء ولقد رأينا أن هذا 
القياس يرجع إلى المعتزلة أما القياس الأصولي فهى يتبع النص الشرعي 
ويساوي بين الأشياء أى يخالف بينها بحسب منطوق النص الشرعي لا 
بمقتضى العقل الطبيعي!؛ هذا وقد أصبح هذا الاختلاف كور حوفيونا ف 
اختلاف المنهجية بين المعتزلة والأشاعرة (ويمكن أن نعتبر رأي الإمام الصادق 
هنا عن القياس العامء الذي يبنى على العقل مطلقاًء وعلى الرأي مطلقاء مقدمة 
ومبادرة سابقة, استثمرها الأشاعرة فيما بعد في نقدهم الشهير للسببية 
الطبائعية. كما عرفت في التراث اليوناني» تلك السببية التي تجعل الصلة بين 
السيب والمسبب صلة ضرورية قائمة على ضرورة اتصاف الأشياء ببعض 
الفعاليات مثل إتصافها ببعض الطابع الذاتية الجوهرية). 
(5 - 4) أنواع وأقسام القياس : 
وهكذا يتضح من النقاش أعلاه أن القياس ينقسم إلى قسمين عند 
الصادق. 
١‏ القداس الشرعي : أو (الأصولي) والذي يقاس بين الأشياء والأفعال 
بحسب منطوق ومفهوم النص الشرعي. (يقيس ما لم يرد فيه نص بما ورد فيه 
نص. والمنصوص على حكمه هو الأصل والآخر غير المنصوص على حكمه هو 
الفرع. وقد يكون الفرع أحد أفراد الأصل الذي لم يكن معروفاً على أيام الشارع 
بل استحدث مؤخراً كأحد أنواع الخمور الجديدة. 


لذن 


: القياس العقلي الطبائعي‎ - ١ 
وهو المفضل عند (المعتزلة وبعض الشيعة وإن كانت الإمامية قد نفته).‎ 


* - القياس الاستقرائي : وهو تطبيق لقياس الغائب على الشاهد في مجال 
الكونيات وقد استخدمه جابر بن حيان في مجال العلوم الكونية بصفة أساسية 
وهى يتميز عن القياس الأصولي لانه يفقد صفته القانونية كما يتميز عن 
القياس العقلي الطبائعي عند المعتزلة لأنه لا يقوم على تصور علاقة ضرورية بين 
السبب والمسيب بل هو احتمالي ظني الدلالة وهو بذلك أقرب إلى مفهوم السببية 


التي جاء بها الأشعري فيما بعد. 
هذه التقسيمات الى أوردكاهااللقيناس: لنست هن بعيتها القن تهدقا 
- فالشافعي ‏ في الرسالة ‏ يحدد نوعين أى قسمين للقياس كما 
يتناوله: 


قال الشافعي(؟) يرحمه الله: 
والقياس من وجهين : ظ 
١‏ أحدهما أن يكون الشيء في معنى الأصل فلا يختلف القياس فيه. 
” - وأن يكون الشيء له في الأصول أشباه فذلك يلحق بأولاها به وأكثرها 
بالقياس الأصولي منذ أن عرفه وحدده وضيط أصوله وفروعه الشافعى نفسه 
في الرسالة.. أما النوع الثاني فهى أقرب إلى قياس النظائر والأشباه الذي اعتمد 
عليه جابر بن حيان كثيرا في الطبيعيات والكونيات. وقد يكون النوعان فروعاً 


(؟4) المصدر السابق: ص .85١‏ 
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لقياس الغائب على الشاهد بحسب مسالك العلة. 
كذلك فإن الأصوليين انصرفوا ‏ بصفة رئيسية ‏ إلى تحديد أقسام 
القياس الأصولي ولم يهتموا كثيراً بإعطاء تقسيمات للقياس من حيث هو 
استدلال عام. 
ريما أنهم قد عرفوا القياس: كما يستخدمونه على (أنه تسوية واقعة لم 
يرد نص بحكمهاء بواقعة ورد النص بحكمها في الحكم المنصوص عليه لتساوي 
الواقعتين في علة الحكم)(؟ 5). 
إذن هذا هو القياس الأصولي ع5:<»611620 2 أي من الدرجة الممتازة. وهو 
مبني على اشتراك الأصل مع الفرع في العلة إلا أن العلة قد تكون في الفرع أقوى 
قياس الأولى : 
(مثلاً ضرب الوالدين فرع من أذيتهما. ولكن الله حرم التأفف وهو 
من الأذية وهي الأصا. قال تعالى : ولا تقل لهما أف ولا تنهرهما» 
(الإسراء أية 77). 
قباس التساوي : 
فهى حرام بنفس القدر الذي حرم به أكل مال اليتيم لقوله تعالى: #إن الذين 
ياكلون أموال اليتامى ظلماً إنما ياكلون في بطونهم نارا..4 (النساء 
الآية .)٠١‏ 
قياس الأدثى : 
وهو ما كان تحقق العلة في الفرع أضعف وأقل وضوحا عما في الأصل. 
فالإسكار في النبيذ أضعف منه في الخمر ولكن الإسكار هو علة التحريم في 
دع 5 


(55) عبد الوهاب أبو سليمان : الفكر الأصولي. دراسة تحليلية نقدية ‏ دار الشروق - 


حدة سنة ؟المىة١ا .٠١‏ 


خض 


(0-7) القياس بين الأحناف والإمامية والشافعية : 


ولكئن كان الشافعي هى أول من وضع القواعد والأصول والضوابط لفكرة 
القياس - وأخذ عنه شكل القياس الأصوليء فلم يكن الشافعي أول من توسع في 
استخدام القياس. ولقد رأينا كيف أن القياس ‏ بمعناهالإسلامي العام 
موجود في القرآن والسنة وأقوال الصحابة والخلفاء. ولكن الفضل في استعماله 
بكثافة في الأحكام الفقهية يرجع إلى مدرسة الأحناف. إلى الإمام النابغة أبي 
حنيفة النعمان وتلاميذه ‏ خاصة أبي يوسف ومحمد الحسن الشيباني (شيخ 
فقهاء الكوفة وهي من أثار علي بن أبي طالب وعبد الله بن مسعود بها. ومن 
اعتراضات(5:) الإمام جعفر الصادق على قياسات أبي حنيفة نستنتج أنه 
توسع في الاجتهاد بالأقيسة توسعا شديدا ولم يكن الصادق بالطبع يعترض 
على قياس فرع على أصل ورد فيه نص صريح ولكنه كان يتحفظ على القياس 
بمقتضى العقل والخواص الذاتية في الأشياء وهى قياس المعتزلة وبعض أقيسة 
الأحناف عامة والإمام السراج أبا حنيفة النعمان هو أول من اعتنى بعلم الأصول 
وأول من اشتغل بتدوينه ولكن الشافعي هو الذي أسس العلم ووضع منهجيته 
العامة وخطوطه الرئيسية وضبطه ضبطأا علمياً راقيا ودقيقاً ‏ وفي أثناء ذلك 


(55) أنظر د. خليفة بابكر : مناهج الأصوليين : ص ؟١‏ وما بعدها ‏ مكتبة وهبة - 

القاهرة ‏ سنة 1549 م. 
دونقليفة بسمى هدريية الشافعية بمورنة التكلميةوسدرسية الاعتاق يعدريية الفقياء. 
ويعجب المرء لهذه التسمية لأن الشافعي ما كان يرضى أن يوصف بأنه من المتكلمين» ولقد 
كان أبى حنيفة النعمان أقرب إلى طريقة أهل الكلام في الأخذ بالرأي والاجتهاد والتوسع في 
القياس والاستحسان وكيف أنه كان يعول كثيراً على القياس العقلي الذي يستند على تساوي 
الخصائص الذاتية في الأشياء وأنها مدار الاستحسان والاستقباح (المعتزلة والأحناف خاصة 

أبى منصور الماتريدي). 

(51) د. عبد الوهاب أبو سليمان : الفكر الأصولي - ص 57. 

وهنالك من نسب وضع علم أصول الفقه الباقر والصادقء أنظر نفس الكتاب للدكتور/ 

أبو سليمان - ص 17. 


فض 


مدوسنة الأحداف اق مددسة الققهاء. 


ولقد كان من توسع أبي حنيفة في الاجتهاد والأخذ بالرأي أن توسع في 
الأقيسة, كما رأينا ‏ مما أثار اعتراضات الإمام الصادق بالرغم من أنه إمام من 
أئمة الاجتهاد والذين أخذوا بالقياس (بضوابط معينة) وأجازوا حجيته؛ كما أنه 
كان من جراء توسع أبي حنيفة في استخدام الاستحسان أن أشار اعتراضات 
الشافعي(4) عليه في هذا الصددر. 


وهكذا يقف الإمام الصادق موقفاً وسطاً بين توسع أبى حنيفة في 

استخدام الرأي والاجتهاد والقياس وتضييق الشافعي كما أنه لا يشارك 

الإمامية الإثني عشر نفيهم ورفضهم للقياس رفضا باتاً. وذلك أن الإمامية 
رفضت الاجتهاد بالقياس ولكنهم أجازوا الاجتهاد مطلقاً(؟ 5). 


وفي خاتمة هذا الطواف مع الأصوليين. نستطيع أن نؤكد أن القياس 
الإسلامي عميق الجذور في الفكر الإسلاميء في ينابيعه الأولى. وأنه لا يمكن 
إرجاع تصوراته الأساسية أو مقولاته القاعدية إلى أرسطى أى أي من الفلاسفة 
القدماءء بل إن الذين قاموا بتأسيسه كانوا أئمة من العلماء المسلمين تأثروا 
بمناهج القرآن والسنة وبأساليب الحجاج العقلي والمنطقي والجدلي كما جاءت في 
القرآن والسنة والشريعة. 
ولابد لنا من إعطاء مكانة عالية للأئمة من أل البيت في هذا الصدد. فقد 
عرف عن الإمام علي بن أبي طالب ميوله القوية إلى الاجتهادء فيما لم يرد فيه 


)5١/(‏ محمد أبى زهرة : الإمام الصادق ‏ ص وما بعدها. 
(548) أنظر مثلاً : 
جابر بن حيان : كتاب التجميع (كراسة المختار من رسائل جابر إبن حيان) لبول كراوس 
صفحات 5595 53035 037”؟ (يتحدث جابر هنا عن نظلريات الطفرة والتوليد.. التي قال بها 
المعتزلة فيما بعد) وفي صفحة 755 إشارة إلى أرسطاليس وكتبه في البلاغة والخطابة (كتاب 
المزامير). 
(51) جابر بن حيان : كتاب التصريف ‏ كراسة بول كراوس (المختار من رسائل جاير 
تدان حص 21 


انض 


نص من القرآن والسنة... حتى أن هذه النزعة كانت من بين الأسباب التي 
جعلت عبد الرجمن بن عوف لا يكل الخلافة إليه لأن علياً لم يتابعه في التعهد 
بالحكم على طرٌايقة الشيخين فقط (أبي بكر وعمر) وهو التعهد الذي أعطاه 
سيدنا عثمان بن عفان بلا تردد. وأنه يمكن لنا أن نستنبط من نشوء مدرسة 
الرأي والقياس (والاجتهاد) عموماً في الكوفة خاصة والعراق عامة إنه كان لعلي 
الاجتهاد والقياس أيضاً في تصانيف آراء محمد بن الحذفية وابنه أبي هاشم 
اللذين أسسا مكتباً (أى معهداً) للعلوم الإسلامية (وخاصة علوم الإلهام 
والباطن) وتخرج من هذا المعهد رجال وعلماء بارزون من أمثال أبي الحسن 
البصري وواصل بن عطاء وغيرهم من رجالات أهل الكلام وأهل الرأيء ولابد 
من اعتبار جعفر الصادق امتداداً عظيماً لهذه المدرسة العلمية. ميراثا من آل 
البيت بالممارسة والدراسة والمعايشة. وكذلك فقد درس الإمام جعفر على فقهاء 
المدينة السبعة. هذا عدا نظرته المستقلة فيها بعد في القرآن والسنة وفي آثار أل 
البيت من عترة الرسول يَكد. 


ولعل عبقرية الإمام جعفر الصادق تكمن في أنه اجتهد في طلب العلم في 
مظانه جميعاً سواء أكان كسبياً أو إلهامياً لدنياً ‏ لآن العلم عنده كله من الله 
كما جاء ذلك صراحة في القرأن الكريم في أكثر من موضع. 
بإوعلم آدم الأسماء كلها»4 (البقرة ١؟).‏ 


- ل«إولا يحيطون بشثيء من علمه إلا بما شاء وسع كرسيه السموات 
والأرض) (البقرة 5 .)١١‏ 


- بإوعلمناه من لدنا علماً4(الكهف). 


كما أن الله وجه المؤمنين توجيهاً قوياً إلى القراآن مصدرا للعلم اليقيني 
الذي لا يترك صغيرة ولا كبيرة في الكون ولا في الآفاق أو في الأنفس إلا أحاط 
بها:. 
... ونزلنا عليك الكتاب تبياناً لكل شيء وهدى ورحمة وبشرى 
للمؤمنين» (التحل الآية 88). 


فيض 


555 «وما أنزلنا عليك الكتاب إلا لتبين لهم الذي اختلفوا فيه وهدى 
ورحمة لقوم يسمعون*» (النحل: .)١5‏ 

- بوولقد ضربنا للناس في هذا القرآن من كل مثل لعلهم يتذكرون» 
(الزمر: /71). 

- «إإن هذا القرآن يقص على بني إسرائيل أكشر الذي هم فيه 
يختلفون..# (النحل 71). 


والقرأن كما يهدي إلى التي هي أقوم, ويفصل الآيات لقوم يوقنون. 
ويضرب للناس أمثالهم «ولقد صرفنا للناس في هذا القرآن من كل مثل..» 
فهو كذلك يوجه إلى وسائل أخرى للمعرفة ومصادر أخرى للعلم والحقيقة: 
م هده الصسانى الاخورس: 
(1) الكون والآفاق : 


أفاق السموات والأرض,» وذلك بالنظر والمشاهدة والملاحظة والتجرية., 
وأيضاً بعد ذلك بالنظر العقلي المتأمل. 


- بإقل أنظروا ماذا في السنوات والأرض..4. 


- «وأفلم ينظروا إلى السماء فوقهم كيف بنيناها وزياناها وما لها 
من فروج؟ والأرض مددناها وألقينا فيها رواسي وأنبتنا فيها من كل زوج 
بهبج..# (ق:76). 


«إقل سيرو في الأرض فانظروا كيف عاقبة المكذبين4. 


- «إإن في خلق السموات والأرضء واختلاف الليل والنهار لآيات 

لأولي الألباب الذين يذكرون الله قياما وقعوداً وعلى جنوبهم ويتفكرون في 

خلق السموات والأرض: ربنا ما خلقت هذا باطلاً سبحانك فقنا عذاب 
النار». 


(ب) النفس الإنسائية : 
- ب«إسنريهم أياتنا ف الآفاق وف أنفسهم..+*. 


مضنا 


ع دوي أنقفسهم أفلا تبيصرون...+4. 
ومن آثار النفس الإنسانية اللغة والبيان : 
«الرحمن خلق الإنسان علمه البيان+. 
فاللغة أيضاً منزلة من عند الله وهي توقيفية. 
- فالله خلق الإنسان وخلق الكون (السموات والأرض). 
- ثم أودع الإنسان شيئاً من روحه؛ء وهذا الشيء هو قوام النطق والبيان 
والفكرء وفيه النفس وأهوائها العجيبة. 
- وأنزل الكتب السماوية ومنهاء لا بل أعظمها القرآن الكريم. 
- وهنالك بعد مصادر أخرى للعلم منها الإلهام والعلم اللدني. 
ومن هنا كانت عبقرية الإمام الصادقء: فكان من أوائل العلماء الذين 
سيروا هذه المصادر العظيمة للعلم: 
القرآن وأياته المتلوة. 
والكون وآباته المنظورة, الموازية للآيات المتلوة. 
- والنفس الإنسانية وما تزخر به من إمكانيات: 
١‏ العقل التأملي. 
 "‏ العلم القلبي اللدني الباطني. 
 '"'‏ اللغة والبيان» وما تزخر به من علوم موروثة مكنونة. 
فكان الإمام الصادق من أوائل الذين تحدثوا في جليل الكلام ودقيق 
الكلام.. ودقيق الكلام يتعلق بالكون والطبيعيات ولكن هذه الطبيعيات زات صلة 
مباشرة بمباحث جليلة في علم الكلام الكلام: الله» دلائل وجودهء صفاته وأفعاله 
وأسمائه واللغة.أيضاً لها صلة عميقة بدقيق الكلام.ء لأنْ اللغة صورة للعالم 
الطبيعي.. وتحليل اللغة وتصريفها يقول شيئأ عن العالم الطبيعي والكون يقول 
شيئاً عن الله سبحانه وتعالى وعن وجوده وصفاته وأسمائه وأفعاله. ومن هنا 
صرف جابر بن حيان - التلميذ النابغة للإمام جعفر الصادق ‏ منهجية القياس 


لمرحلا 


- قياس الغائب على الشاهدء من مجال تخريج الأحكام من القرآن والسنة ‏ 
صرفه إلى مجال الطبيعيات. 
فكان كتابه الذي ناقش فيه منهجية قياس الغائب على الشاهد هى كتاب 
(التصريف). 
أخذ اسم (التصريف) من اللغة.. وعلم الصرف فيها والنحى. فالتصريف 
النحوي يساعد على فهم المعاني اللغوية والدلالات اللفظية.. وكذلك القياس 
والاستدلالات التي تتفرع عنه تساعد على فهم الكون الطبيعي. 


(0) جابر وتطبيق قياس الغائب على الشاهدئي مجال الطبيعيات: 
جابر بن حيان هو التلميذ النابهة للإمام جعفر الصادق وكذلك أورثه الله 
علوم هذا الإمام العبقري. فورث منه الكلام في دقيق الكلام ومنهجية القياس 
الاستقرائي... وما القياس الاستقرائي عند جابر إلا نوعاً (أو أنواعا) من قياس 

الغائب على الشاهد استخدمت في العلوم الطبيعية. 

وبالرغم من أن القياس الإسلاميء كما أوضحنا : ١‏ - يختلف عن القياس 
الأرسطي. ؟ - وأنه ذى جذور إسلامية ضاربة العمق ني الينابيع الأولى للوسلام 
من قرأن وسنة إلا أنه ليس من المستحيل أن يكون جابر قد اطلع على أقوال 
أرسطو في الاستقراء عامة فإنه بالرغم من أن حركة الترجمة الواسعة عن 
اليونان لم تشتد إلا في القرنين الشالث والرابع الهجريين. إلا أنه من الجائز 
والممكن جد أن يكون بعض الأفراد من علماء المسلمين قد توفرت لهم معرفة 
اللغات القديمة من يونانية قديمة وفارسية وهندية وغيرها. ومن هذا ما نقل 
عن الشافعي رحمه اللهء أنه كان يعرف عددا من تلك اللغات القديمة خاصة 
اليونانية. فهل كان الإمام الصادق ملماً ببعض تلك اللغات الأجنبية؟ سؤال لا 
نستطيع القطع بإجابته ولكننا مع ذلك لا نستبعد حدوثه إن حدث فعلاً. ولقد 
وردت بعض العبارات مبثوثة في كتب جابر تذكر أسماء فلاسفة اليونان(50) 
مما حدا بدكتور/ علي سامي النشار أن يقول أن هذه الكتب منسوبة لجابر 
بسبب تلك العبارات التي تذكر وتناقش فلاسفة اليونان ‏ ولا يمكن إلا أن تكون 


(00) المصدر السابق - ص 600 


إيفضصضل 


قد كتبت في القرن الرابع الهجري. ذلك مما يقود إليه ما أسماه بمنهج النقد 
وإن مثل هذه العبارات توجد في (نهج البلاغة) لعلي بن أبي طالب. وتوجد في 
المعتزلة الأوائل بالبصرة. 
ولا نجد في أنفسنا ميلاً للقول بأن جابر بن حيان لم يعش في القرن 
الثاني الهجري. فهذا ثابت ثبوتاً لا يتزعزع ولكننا مع ذلك نستطيع تفسير 
ورود تلك الإشارات إلى أفكار وأسماء فلاسفة اليونان بأن نقول: 
١‏ _أن بعض آراء الفلاسفة اليونان عرفت منذ وقت مبكرء خلافاً للشائع 
بأن حركة النقل عن اليونانية تمت كلها في القرنين الثالث والرابع الهجريين. 
" - أن نقول أن بعض أجزاء كراسة بول كراوس ليست ف الواقع لجابر 
بن حيان وأنها قد أضيفت إلى كتبه الحقيقية مقالات لكتاب متأخرين. 
ولكن يظل الاحتمال الأول مرجحا. لأن القرآن الكريم تحدث عن وجود 
يقيمون في مكة بصفة مستديمة وذلك لأن مكة كانت (أم القرى) مركزاً حضرياء 
ومركزاً دينياً ومدنياً شهيراً في كل أجزاء العالم القديم. 
(وقالوا أساطير الأولين اكتتبها فهي تملى عليه بكرة وأصيلاً). 
وقال تعالى : «ولقد نعلم أنهم يقولون إنما يعلمه بشرء لسان الذي 
يلحدون أليه أعجمي وهذا لسان عربي مبين». 


: المنهجية التجريبية عند جابر : سماتها العامة‎ ]١-1[ 
سبقت إشارتنا إلى أصالة جابر بن حيان في إبداع المنهج التجريبي.‎ 


للاعتبارات التي سقناهاء فهى إذن نتاج إسلامي أصيل. 


وثانيا : لأ نجابراً استخدمه. ربما لأول مرة ‏ وربما بتوجيه من أستاذه 


عدن 


الصحابة له استخداماً عقلياً في إطار القياس على أحكام الأصل التي تستند على 
شاهدة من الشرع أى على حقيقة شاهدة من الشرع أو على جقيقة مشاهدة 
لجنس أعلى لهذا القياس تنضوي تحته كافة وفروعه وأنواعه السفلى. ومن ذلك 
قول أبي بكر غداة الإسراء والمعراج. 
ولكن جابر بن حيان استخدمه في مجال الطبيعيات. فكان بذلك من أوائل 
الذين طبقوا منهجية قياس الغائب على الشاهد في مجال دقيق الكلام. وكان قبل 
ذلك يستخدم قياساً عقلياً عامة لجنس أعلى للقياس الأصولي كالذي استخدمه 
الإمام أبى حنيفة النعمان وتلميذه أبو يوسف وتلميذه محمد بن الحسن 
الشيباني استخداماً مكثفاً... ثم كان من قدر الشافعي أن وضع أسسه وأرسى 
وف كتاب التصريفء حدد جابر ثلاثة أنواع لقياس الغائب على الشاهد, 
كما استخدمه في العلوم الطبيعية. 
١‏ -_قياس المجانسة. 
"قياس الآثار. 
وقال بصورة حاسمة أن هذه الخلانة أنواع وأقسام لقياس الغائب على 
الشاهدء كما يطبقه هى في مجال العلوم الطبيعية.. ولم يتحدث عنه بالصورة 
القانونية الاستكاتيكية كما فعل الشافعي وعلماء أصول الفقه فيما بعد. فتكلموا 
عن القياس وأركانه ومسالك العلة وهلم جرا. 
]1١-1/[‏ قياس مجري العادة عند جابر(١‏ 5) : 


ولقد أوضح جابر بصورة قاطعة ولأول وهلة أن هذا القياس؛ كما يطبق 
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لخدن 


في مجال العلوم الفيزيائية ليس يقينياً أى برهانياً بأي حال من الأحوال. فليس 
هو من نوع ما قد درج أهل المنطقة وعلماء المناهج على تسميته (بالاستقراء 
الصوري أو الاستقراء الكامل..). وليس هو ما أشار إليه أرسطو في (التحليلات 
الأولى) كما أشرناء بل هو استدلال ظني الدلالة وهي دلالة تضعف كثيراً - في 
رأي جابر _-إذا ما كانت تستند على حادثة واحدة أو واقعة واحدة مثلاً: 
هذه المرأة ولدت غلاماً ذكراً هذه المرة إذن فهي سوف تضع غلاماً ذكراً في 
المرة القادمة. وبالرغم من أن هذه المرأة لم تلد إلا مرة واحدة في حياتها فإن 
التنيق بأنها ستلد غلاماً تنبوء ضعيف جداً, ولكن هذا الاستقراء تقوى دلالته 
الظنية الاحتمالية كثيرا إذا كانت تستند إلى وقائع وحوادث لا حصر لها. مثلاً: 


(كرجل قال إن ليلتنا هذه ستنكشف عن يوم يتبعها ويكون يعقبها, 
فسألناه من أين علم ذلك؟ فأجاب بأن قال: من قبل أني لم أجد ليلة إلا 
وانكشفت عن يوم. فظاهر ألا يكون إلا على ما وجدت. وأما ما بين هذين فقوية 
وضعيفة في الدلالة بحسب كثرة النظائر وقلتها. وليس في هذا الباب علم يقين 
واجب. وإنما وقع منه تعلق واستشهاد بالشاهد على الغائب لما في النفس من 
الظن والحسبان فإن الأمور ينبغي أن تجري على نظام مشابهة ومماثلة, فإنك 
تجد أكثر الناس يجرون أمورهم على هذا الحسبان والظن ويكاد أن يكون ذلك 
يقيناً..) (537). 
هذا هو النوع الثاني من أنواع الاستدلال بقياس الغائب على الشاهد 
والذي أسماه جابر (قياس مجرى العادة) وقال أنه أهم الأنواع وأكثرها شيوعاً 
واستخداماً عند الناسء, حتى أن الكثيرين يعتبرونه برهانياً يقينياً. ولكن جابر 
يرى أنه احتمالي ظنيء مهما كثرت الشواهد والنظائر التي تنطوي تحته؛ فإن 
كثرة هذه النظائر والشواهد هي مما يجعله أكثر احتمالاً وأقوى ظناً ولكن ذلك 
لا يجعله يقينياً برهانيا أبدأ. ولهذا فقد حمل جابر على جالينوس (مع تمكنه من 
العلم وتدربه في النظر قد أخذ مقدمات هذا الباب على أنها أوائل وتمثل بها حتى 
أنه قال في كتايه البرهان : 


(؟0) جابر بن حيان : كتاب (التصريف) المختار من رسائل جابر لبول كراوس - 
ص6 ١غ.‏ 


رق 


«إن من المقدمات الأولى في العقل أنه إذا كان الصيف يتبعه الخريف لا 
محالة فإنه لم يكن إلا بعد خروج الربيع», وأنا أحسب أن هذه المقدمة ليست 
بصحيحه دون أن يصح أن الازمان لم تزل ولا تزال على مثل ما هي عليه. فإذا 
لم يصح ذلك فإنه لا يؤّمن أن يكون صيف لا يعقبه خريف ولم يتقدمه 
دبيع..) (0). 
ويلاحظ أن هذه الفقرة الهامة لابد أن تكون هي المصدر الذي أخذ منه 
كل من ديفيد هيوم (©2هنةة) وجون استيوارت مل 94111) وحتى أرنست نيجل - 
(716861 18312656) مثال تعاقب الليل والنهار ومثال تعاقب الفضول ومبدأ اطراد 
الطبيعة الذي هو السبب الرئيسي في نشوء ما يسمى بمشكلة الاستقراء منهاناه:م) 
(ههناءناله1 04 عند هؤلاء الفلاسفة(0654). وتتمثل مشكلة الاستقراء وتنشب 
بسبب أن مبدأ اطراد الطبيعة ليس ضرورياً بالطبع ولنفس السبب الذي ورد في 
الفقرة المقتبسة أعلاه من جابر ابن حيان في معرض رده على جالينيوس. 
[17-؟] قياس المجائسة عند جاير : 
هذا النوع من القياس يعتمد على افتراض المجانسة والمشابهة بين (العينة) 
أو الأنموذج وهو بعض وبين الأصل الذي أخذت منه (العينة) أو الأنموذج, إن 
وجدء وهى كل. يقول جابر معرفاً هذا القياس: 
ليدل به على أن الكل من ذلك الشيء مشابه لهذا البعض)(55). 
ويرد جابر بن حيان على من زعم أن قياس المجانسة قياس ضروري 
يقيني لأنهم افترضوا بل أثيتوا: 
(من أجل هذا الشيء الذي هى الأنموذج مثلاً هو من جنسه هو أكثر منه. 
وهذه دلالة غير اضطرارية ولا ثابتة في كل حال. وذلك أن هذا الشيء الذي هو 
(565) المصدر السابق ص ١6‏ 5. 


(54) المصدر السابق ص ١١6‏ 5. 
(55) المصدر السابق ص .5١5‏ 


خرص 


الأانموذج مثلاً لا يبوجب وجود شيء أجر من جنسه. حكمه في الجوهر والطبيعة 
حكمه..)(01). 
ويقول جابر أن (المانوية) ‏ وهي فرقة من فرق الثنوية الحسروانية فيما 
يبدو قد استدلت بهذا الاستدلال فقالت: 

(إذا كان في العالم نور وظلمة. وخير وشرء وحسن وقبح., فإنه يجب أن 
يكون خارج هذا العالم أيضاً نور وظلمه. وسائر من ذكروا تكون كليات لهذه 
وليس هذا الاستدلال بواحجب دون أن يثبتوا أن ما 5 العالم من هذه أجزاء 

وأبعاض. وإما قبل أن يثبتوا ذلك فليس يجب عنه ما أوجبته إضطراراً) (/01). 
وجابر يؤكد أن هذا القياس احتمالي ولا يمكن أن يكون يقينياً: 


١‏ لأن العينة أى الأنموذج يمكن أن لا تكون في الواقع عينة أى أنموذج: 
ذلك في حالة عدم وجود الأصل أو الجوهر الذي منه أخذت. مثلاً: إذا ما عرض 
تاجر عينة من قمح أو أرز وكان في الواقع لا يملك من ذلك القمح أو الأرز إلا 
العينة التي أرأناها فليس قياس المجانسة بواقع في هذه الحالة. دع عنك أن يكون 

" - كذلك قد تكون (العينة) أو الأنموذج ليست (ممثلة) للجوهر الكلي 
الذي كان يفترض أنها أخذت منه فقد لا يكون الأصل كله على هيئة واحدة أو 
من طبيعة واحدة. وفي هذه الحالة لا تكون العينة أو الأنموذج ممثلة تماماً 
للأصل أو الجوهر الكلي الذي منه أخذت. 


فإذن كل ما يدل عليه قياس المجانسة هو احتمال أن الأصل الكلي أو 
الجوهر الكلي (إن وجد) الذي أخذ منه الأنموذج أو العينة كبعض منه وجزء 
يشابه الأنموذج وهو الشاهد. فالأنموذج هو الشاهد والكلىي هو الغائب. فعلى 
افتراض. ظ 
(51) جابر بن حيان : الخواص (المختار من رسائل جابر بن حيان) لبول كراوس 
ا 
(01) د. علي عبد المعطي ود. السرياقوسي : أسااليب البحث العلمي ‏ مكتبة الفلاح - 


الكويت سنة ١94484‏ ص 777 وما بعدها. 


بفرض 


١‏ -_أن الكلىي موجود. 


؟ - وأن الأنموذج هو في الواقع بعض من ذلك الجوهر الكلي. 


"' - وأنه بعض منه يتصف بسائر أوصاف الكلىي أي أنه (عينة) حقيقية 

؛ - وعلى افتراض الأمانة وعدم الغش في كل ذلك فإن هنالك احتمال قوي 

أن تكون البضاعة الغائبة من (القمح أو الأرز) هي من جنس العينة أو الأنموذج 
المعروض المشاهد وكلما كنا أكثر ثقة في حصول ( )١(‏ إلى (5) ) كان صدق 
هذا القياس أكثر احتمالاً وأقوى. ولكنه لا يصل إلى درجة اليقين أبدأ لأنه ربما 
تغير الجوهر الكلى (الأصل) في بعض الوجوه عن العينة أو الأنموذج المعروض 
المشاهدء كأن يتأثر مثلاً بالحرارة أو الجفاف أو التخزين في حالة الأرز أو القمح 


َّ 


(مثلاً). 
[4-1] قياس الآثار : 
أنه من المؤسف أن ما قاله جابر بن حيان عن هذا القياس قد فقد! ولم 
يعثر عليه حتى الآن في مخطوطات كتاب (التصريف). وكل ما قاله جابر عن 
قياس الآثار: 
" - وأن قياس الغائب على الشاهد من العلوم الثواني (أي استدلالية 
استقرائية) وإن منه ما هى استدلال (استقرائي) ومنه (أي بعضه) ما هو 
استنباط(08). 
هاتان النقطتان اللتان أوردهما جابرء يمكن أن نستنتج منهما شيكاً عن 
طبيعة قياس الآثار عندهة إلى أن يهىء الله لنا مص درا عيةه. 
أولاً : إن النوعين الذين فصل فيهما جابر القول وبسطه بسطأا (أعني 
قياس مجرى العادة. وقياس المجانسة) لهما ذوا طبيعة إستقرائية واضحة: وأن 
ظ الاستقراء في كليهما من ذلك النوع من الاستقراء الذي تعارف علماء المناهج على 


(4) كل علي سامي النشار : مناهج البحث عند مفكعري الإسلام- ص 6غ .١‏ 


رخرضسن 


وصفه بالاستقراء العلمي الناقص الذي ينتقل من الوقائع الجزئية إلى التعليم. 

الماضي وحتى الآن: فقاد ذلك إلى الاستنتاج أنها سوف تسير على نفس الوتيرة 
في المستقبلء وفي كل زمان أت. إذن فالغائب (المستقبل) يقاس على الشاهد 
الحاصل فعلاً في الماضي وحتى الآن. 

(ب) وفي قياس المجانسة: فإن الكل وهو غائب سوف يكون على أوصاف 
الأنموذج أو العينة (وهى الشاهد). وعلى افتراض وجود الشبه بين الأنموذج 
(وهى بعض) وبين الجوهر الأصلي وهو كل (غائب). 

فها هنا الإنتقال من الجزئيات والأبعاض والفروع إلى الكلي والأصل. وهذه 
طبيعة الاستدلال الاستقرائي من ذلك النوع الذي يعرف بالعلمى الناقص. 

هل يمكن أن يكون قياس الآثار على نفس هذه الوتيرة الاستقرائية: إنتقال 
من فرع إلى الأصل أم أنه من طبيعة أخرى؟ 


أغل الظلن لدي أنه (أي دليل الآثار) من طبيعة أخرى وذلك للأسياب 
التالية: 
١‏ -_قال جابر عن قياس الغائب على الشاهد أنه استدلال واستنياط. رص 
استدلالية إستقرائية. فمن المحتمل أن يكون القسم الثالث من طبيعة تقوى فيها 
الصفة اللاستنباطية حيث يكون إنتقال الاستدلال فيها من الكلي إلى الفرعي 
وليس العكس. كما هو الحال ف (مجرى العادة, وقياس المجانسة). وهذا له 
يعنى أنه استنباطى كله ولكنه استقراء مازجه الاستنياط. 
؟ -إن مدرسة جعفر الصادق ف القياس كانت تتحفظ (كما رأينا) على 
منهجية أبي حنيفة (مدرسة الفقهاء) لأنها كانت تنتقل من الفروع إلى الحكم 
الكلي فتقيس الفرع على الفرع أى الجزئي على الجزئيء فإذا ما وجدت تشابه أو 
مساواة بينهما في الطبائع وقع القياسء فإذا ما أجريت حكماً شرعياً على مسألة 
فرعية ووجدت أخرى تشبهها فإنها ‏ قياساً ‏ على الأول وعلى أن إعتبار أن 
المتساويين في الاعتبار والطبيعة متساويان في الحكم الشرعي فتجري الحكم. 


تبرض 


فلقد كان من رأي الإمام الصادق أن الشارع قد يساوي في الحكم بين الأشياء 
غير المتساوية وأن يفرق في الحكم بين الأشياء المتساوية لأن علل الحكم ليست 
دائماً طبائعية أو عقلانية كما زعمت المعتزلة. بل هي في بعض الأحيان علل 
شرعية. كتحريم الله على اليهود بعض الطيبات وكل ذي ظفر والحوايا. فإن علة 
ذلك ليست علة طبائعية وإنما هي علة شرعية (عقاب لهم). 


" - وعندما جاء الشافعي ووضع أسس القياس الأصوليء الذي ربط فيه 
فكرة القياس على اعتبار أنه إجتهاد عقلاني بالآثار وهي النصوص الثابتة في 
القرآن أى السنة وكانت مدرسة الشافعي (مدرسة المتكلمين) وسطأ بين منهجية 
أهل الحديث الذين يكتفون بالآثار النصية الصريحة وبين أهل الرأي من 
الأحناف. ولقد عبروا عن هذا التوسط بجعل القياس بالنصوص ومعتمدا عليها 
وتابعاً لها. فليس هى إجتهاد عقلاني مطلق ولكنه قياس وفقاً للنصوص والآثار 
فلا إجتهاد إلا فيما ليس فيه نص. ثم بعد ذلك وعند الاجتهاد ‏ يقاس مأ 
ليس فيه نص بما فيه نصء وبهذا يكون الاجتهاد مقيداً ومؤطراً. 
وعليه فإنني أرى أن دليل الآثار عند جابر بن حيان هى أقرب في طبيعته 
بما عرف بالقياس الأصولي وهو ذو طبيعة استقرائية استنباطية لأنه يأخذ 
الأصول والقواعد الكلية المتضمنة في الأحكام الكلية والتي هي نصوص وآثار إما 
عن المولى عز وجلء أو أحاديث صريحة عن النبي يَكْةٌ ثم يستنبط منها حكم 
الفروع فيما هى أقرب إلى القياس البرهاني. ولكنه أيضاً استقرائي لأنه يلجأ إلى 
الاستقراء والتجريب بحثاً عن المشابهة والمناسبة والمجانسة في العلة بين الأصل 
والفرع. وقياس الآثار أيضاً كضابط لصحة الأحاديث النبوية على اعتبار أنها 
من آثار الرسول يَكلِِ. فإذا كان الراوي تقه وحافظأً قبلت الأحاديث التي يرويها 
متى توفرت لها شروط الصحة. 


[0-17] رأي المحدثين في دليل الآثار عند جابر : 
أما د. زكي نجيب محمود - في كتابه القيم والرائد (جابر بن حيان) فإنه 
(1) أن دليل الآثار عند جابر هى أحد فروع قياس الغائب على الشاهد. 


فل 


(ب) أن هذا القياسء: عموماً ذو طبيعة استقرائية. 


(ج) وأن الاستقر ستقراء عند جابر لا يستبعد الاستنباط, بل على العكس من 
ذلكء فإن فكرة جابر عن خطوات الاستقراء تقربه كثيا إلى التفكير العلمي 
المعاصر, اط كس كد عن لاحي الى اللاتياس الذي وطن ون 
يقفرة هامة من كتاب (الخواص الكبير) ل دور الاستنباط 
فيي عملية الاستقراء على النحو التالي: 
(والله قد عملته بيديء» وبعقلي من قبلء» وبحثت عنه حتى صح وامتحنته 
فما كذب..). 
وإنه من البديع حقا أن يفطن جابر إلى أن الفرض العقلي قد يتقدم 
الملاحظة والتجربة وهذا يتضح في عبارته (وبعقلى من قبل. .) وهذه فكرة 
معاصرة جداً ولم تكن معروفة لدى فلاسفة المنهج الاستقرائى التقليدي 
(فرانسيس بيكون!). ومن كان ن قيله, ٠‏ ولكن الاستاذ الدكتور علي عبد 
المعطي (04) يرى أن الفرض العلمي يأخذ أهمية قصوى ف المنهج العلمي 
المعاصر وأنه يتقدم على فكرة الملاحظة والتجربة وأن العلم المعاصر أصبح ذا 
طبيعة نظرية وأنه يتوفر للعلماء الآن مخزون كبير من المعرفة العلمية النظرية 
ولابد لهم من الاستفادة منهاء هذا من ناحية ومن ناحية أخرى فإنه لايد للعقل 
النظري من أن 35 عملية التجريبٍ منذ ا فإن كر 00 ذأت 
ابتداءاً.. 
وهذه الخواص الثلاث كلها تتوفر في القياس الأصولي. 
١‏ - فهو نوع من قياس الغائب على الشاهد. 
" - وهى ذى طبيعة استقرائية 
" - وهو إلى ذلك يستخدم الاستنباط استخداماً كبيراً. 


وأخيراً فهو يعتمد على النصوص أو الآثار النبوية والاستنباطية هنا - 


(64) جابر بن حيان : كتاب التصريف ‏ ص .57١‏ 
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إذن - يكون إجراء الحكم الشرعي على الفروع والوقائع الجزئية. متى ثبت أنها 
جزء ينضوي تحت الحكم الكلي الوارد نص بحق ذلك الكلي الذي هو الأصل. 
وبالطبع فإن جابر سابق على الشافعى وتلاميذه من علماء أصول الفقه 
حيان فقد أسماه بقياس الآثار. ولقد ذهبنا في تحليلنا في الفقرات أعلاه إلى أن 
قياس الآثار ‏ عند جابر يشابهه في مظاهره القياس الأصوليء ذلك أن جميع 
خصائص دليل الأثار التي ذكرها جابر نفسه. نجدها حاصلة في القياس 
١-_أنه‏ فرع من قياس الغائب على الشاهد؟. 
" - وثانياً فإن التعرف على مسالك العلة فيه إجراء استقرائي تجريبي. 
"' - وثالثاً فإن القياس الأصولي لا ينشغل بالكونيات والطبيعيات وأنه 
يدور مع النصوص ‏ مستخدماً الاستنباط ‏ حتى يتعرف على الحكم الشرعي 
في الفرع مستنبطاً إياها من الحكم الكلي على الأصل. فهو وإن كان استقرائياً من 
جانبء فهى أيضاً استنباطي من جانب آخر. ولقد أحسن د. زكي نجيب محمود 
صنعاً عندما تحفظ ولم يبد رأياً محدداً حول هذا القياس ‏ قياس الآثار عند 
جابر بن حيان ‏ لأن رأي جابر حوله قد ضاع في المخطوطة الأصلية. 
أما د. على سامى النشارء فلقد كان يرحمه الله جرئياً على عادته. ومن 
كان في مثل علمه وإحاطته بالموضوع يحق له أن يكون جرئياًء ويحق له في ذلك 
مالا يستحسن من غيره. 
(إن ما يقصده جابر بن حيان بالآثار ‏ هو الدليل النقليء أو شهادة الغير, 
تقيل. وكذلك أنكر من قبل على جالينوس استناده على أقوال الأجداد والأباء وعلى 
أقوال المنجمين من قبلء وإن السماء أو الكواكب على وتيرة واحدة. مطردة إطرادا 


ينرونا 


عاماًء كما أنكر نفس الأمر على الدهرية في قولها إن الإنسان لم يتولد إلا عن 
امرأة. ولكن هل يعمم جابر بن حيان شكه في يقينية الآثار؟) ( .)1١‏ 
يتضح من هذه الفقرة, أن النشار قد توصل إلى الفهم التالي لدليل الآثار 
أولاً : هى شهادة الغير عامة والآثار هي أقوال القدماء من دون أن يربط 
ذلك خاصة بكلمة الآثار كمصطلح إسلامي معروف. فإن كلمة الآثار كمصطلح 
إسلامي إنما يفهم الأقوال المأثورة عن الرسول يك أو عن صحابته الكرام عليهم 
رضوان الله. وقد تطلق ويراد بها الننصوص الشرعية عموماً من قرآن وسنة, 
فما القرآن الكريم إلا أشر من أثار الرسول يَكْكٌ رواه عن ربه عز وجلء ولا 
يختلف القرأن الكريم في هذا عن الحديث القدسي الصحيح. إلا أن الأخير رواه 
الرسول عن ريه من حيث المعنى فقط. أما الألفاظ فهى ألفاظ الرسول يلاد 
بينما القرأآن الكريم قد رواه الرسول عن ربه ‏ بواسطة جبريل عليه السلام - 
من حيث المعانى والألفاظ. 
ثانياً : والدليل الوحيد الذي يعطيه النشار لهذا الفهم لقياس الآثار هو 
الإشارة الواردة في جابر بن حيان عن جالينوس في كتاب (التصريف) في معرض 
بيانه لا أسَتمأة بقياس محرى العادة: 
يقول جابر مشيراً إلى جالينوس وناقداً إياه في هذا الصدد: 
(فإن جالينوس مع تمكنه من العلم وتدربه في النظر قد أخذ مقدمات من 
هذا الباب على أنها أوائل. وتمثل يها حتى أنه قال إذا كان الصيف يتبيعه 
الخريف لا محالة فإنه لم يكن إلا بعد خروج الربيع..)(١1).‏ 
وجابر بالطيع يرى أن هذه المقدمة ليست مقدمة أولية أي أنها ليست 
يقينية الدلالة. بل هي إحتمالية وليست من العلوم الأوائل أي الضرورية بل هي 
)1١(‏ المصدر السايق: ص .5”١‏ 
(*) الجاحظ (الحيوان) ج ١‏ ص ١187‏ 1860 طبعة الباب. 
تاريخ. 


ردنا 


من العلوم الثوان أي الاحتمالية.. وهذه ‏ عند جابر - هي طبيعة قياس محرى 
العادة فهو ينتقل من قياس الماضي (وهو الغائب) إلى الحاضر (وهو الشاهد) 
كذلك فهو ينتقل من المستقبل (وهو الغائب) إلى الحاضر (وهو الشاهد). 


وعندما إعترض جابر بن حيان على جالينيوس في استدلاله على أن السماء 
ليست مكونة ولا مصنوعة من حيث أن (أباءنا وجميع القدماء لم يزالو يرونه 
على مثال واحدء وقد رصده المنجمون قبل ألوف السنين فوجدوه على مثال واحد 
في اعظامه وحركاته)(17) فإن اعتراض جابر كان منصباً على إعتقاد جالينيوس 
أن قياس مجرى العادة ذو دلالة يقينية وهو ليس كذلك عند جابر بن حيان, 
وإن إشارة جالينيوس هنا إلى الآباء والقدماء والمنجمين الذين شاهدوا السماء في 
الماضي - قبل ألاف السنين, إنما هي تعدو أن تكون إشارة إلى الماضي البعيد» وأن 
الحاضر لم يزل يشبه الماضي ‏ بلا تغيير في إعظام السماء ولا في حركاتها 
جالينيوس أن يستنتج من ذلك أن المستقبل سوف يكون كما هي عليه الحال 
الآن في الوقت الحاضر بلا أدنى إحتمال للتغيير ‏ وهكذا يكون قياس مجرى 
العادة يقيني الدلالة. الأمر الذي لا يسلم به جابر بن حيان. 
وليس فيما قاله جابر هنا أي إشارة إلى دليل الآثار. وكذلك فإن مقولات 
جالينيوس في هذا الصدد كلها تدور حول قياس مجرى العادة وإن مقدماته 
تصلح أن تكون مقدمات أولية ضرورية. 
ولكن د. علي سامي النشار فسر إشارة جابر هنا إلى جالينيوس أنها 
تتعلق بقياس مجرى العادة وبقياس الأثار وفسر نقد جابر لجالنيوس بأن 
الأخير قد أخطأ في فهمه لكل في: 
(1) دليل مجرى العادة. 


(17) المصدر السابق : ص 740. 

(*#) د. مصطفى النشار : المدرس بجانعة الإمارات وصاحب مؤّلفات. 
١‏ فلاسفة أيقظوا العالم. 

” - نطرية العلم الأرسطية (وهو موضزع رسالة الدكتوراة). 


51 


ولكن الذي أراه هنا أن النقاش والأخذ والرد بين جابر وجالينيوس هنا 
ليس له صلة بدليل الآشارء وإنما ينصب فقط على قياس مجرى العادة وإلى أي 
مدى تكون مقدماته أو نتائجه ضرورية؟! فبينما يرى جالينيوس أنها يقينية 
(لأن العلم عند أرسطو وكذلك أفلاطون لا يكون إلا يقينياً كما أسلفنا القول) 
فإن جابر يرى أنه إحتمالي وظني ليس إلا!!. 
يقول د. النشار في هذا الصدد : 
أيضاً لقياس الغائب على الشاهد لا يصل إلى يقين. إن جالينوس قد وقع أيضاً 
في خطأً يخص الاستدلالين ‏ الاستدلال بمجرى العادة والاستدلال بالآثارء إنه 
يقرر أن السماء غير مكونة..)(71). 
ومن رأيي ‏ والله أعلم كان أستاذنا الجليل 55 علي سامي النشار ‏ 
يرحمه الله ويحسن إليه لما أسداه من بحوث عظيمة في هذا المجال قد أخطأً في 
تفسير الحوار بين جابر وجالينيوس الوارد في كتاب التصريف ‏ فهذا الحوار 
إنما ينصب على قياس مجرى العادة ‏ كما أسلفنا القول - ولا دخل له اليتة 
بقياس الآثار عند جابر. 
يعنى شهادة الغير فحسب مما أثار هذا السوّال. 
إذا كان دليل الآثار يتعلق بشهادات الغبر عامة مهما كان مصدرهاء وإذا 
كان جابر قد تشكك في يقينيته. فهل يعمم جابر هذا الشك على كل ما هو 
منقول» مهما كان مصدره؟! 


ولكي يرد النشار على هذا التساؤل يضطر إلى نقاش السؤال التالي: 


هل الآثار المنقولة عن آل البيت وعترة الرسول يَِةٌ يقينية الدلالة أم لا 
عند جابر بن حيان؟. 


وبالإعنافتة :إل أن هذا القسناول :ذى:ظبية اقتراهية بحفة لان جانن لد 
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يطرحه أبدا فضلاً على أن يقوم بنقاشهء فإن د. النشار يضطر إلى أن يستند على 
ما عرف عن جابر بن حيان من تشيع لآل البيت. وللإمام جعفر الصادق 
خاصة. فيقرر أنه لابد وأن يكون رأيه أن الأئمة من أل البييت معصومون من 
الخطأ ولذلك فإن الآثار المنقولة عنهم لابد وأن تكون يقينية الدلالة!!. 
يقول د. النشار : 
(لكي يتضح لنا فكرة جابر بن حيان عن الأآثار» ينبغي أن نبحث فكرته 
عن اليقين عامة..)(14) ولكن ما الحاجة إلى دراسته فكرة اليقين عند جابر فيما 
بتعلق بدليل الآثار؟ هذه مسألة قد حسمها جاير نفسه عندما قرر: 
١‏ _دليل الآثار واحد من ثلاثة وجوه لقياس الغائب على الشاهد. 
"” - وهذا القياس عند جابر هو قياس استقرائي في كل وجوهه. 


 "“‏ وأنه يفيد الظن والاحتمال ولا يفيد اليقين أبدا مهما كثرت الشواهد 
والنظائر والأشباه التي تنطوي تحته. 


الدور داخلي وثانوي وهو أقرب إلى دور الاستقراء في المنهج العلمي المعاصر في 
العلوع الطبوعية: 


ثم إن د. النشار يقحم مسألة عصمة آل البيت هنا إقحاماً. صحيح أن آل 

البيت قد أخذوا علومهم عن علي بن أبي طالب وعن الرسول يلد وهي حين 

يصح النقل عنهم تضاف إلى آثار الرسول ولد ولكن كيف تختبر أحاديث 

الرسول وكيف يتم إختبار صحتها أى عدم هذه الصحة:. أليس لذلك منهجية 

معروفة عند المحدثين تقوم على ضوابط علمية صارمة يدخل فيها التأكد من 

عدالة الرواة وسلامة حفظهم وجودة علمهم وكثير من قواعد النقد الداخلي 
للمحتكيو ا لمشو 


وصحيح أن جابر يقول كثيرا أنه أخذ علومه كلها من سيده جعفر 


(15) المصدر السابق ‏ ص .١57‏ 
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الصادق معصوم عن الخطأً فيما ينقل منه؟ إذن تكون علوم جابر كلها يقينية 
الدلالة. ولكن هذا الفهم يناقض ما قاله جابر نفسه أكثر من مرة أن قياس 
الغائب على الشاهد لا يفيد اليقين أبدأ بل هو على الأجدر والأحرى والأولى. 
ولابد أن جابر يريد أن يقول أنه تلقى علومه عن جعفر الصادق كما 
يتلقى التلميذ عن الأستان وأنه لذلك تلقاها على أصلها. وطبيعتها ووجهها 
المناسب لها. وطبيعة علوم الكونيات أنها احتمالية وطبيعة العلوم القرآأنية 
والصحيح المتواتر من آثار الرسول يَكيْهِ أنها علوم يقينية. ودليل الآثار هنا يتعلق 
بالآثار من حيث هي أحكام كلية ثابتة الدلالة يقنية القطع؛ ولكن قياس الفروع 
على تلك الأصول والكليات هو مدار الاستقراء هنا ومدار قياس الغائب على 
الشاهد من حيث أنه ينظر ف العلل ومسالكهاء وهذا النظر هو أمر أقرب ما 
ولا حاجة إلى زح أنفسنا في غنوصية جابر بن حيان والرجوع إلى 
إسماعيليته إن كان حقا من الإسماعيلية لأن الإمام الصادق كان من أهل السنة 
والجماعة. 
(4)خاتمة: 

لقد كان من نتائج هذا البحث النقاط التالية : 

١‏ أن أرسطوا بالرغغم من تناوله لمعظم مقومات وعناصر النهج 
التجريبية إلا أنه لم يكتشف المنهج التجريبيى في شموله وتكامله كما وجد عند 
المسلمين خاصة جابر بن حيان؛ وإن كان قد استخدمه بعض الشيء في أبحاثه 

عن (الحيوان). 
ولقد ذكر د. مصطفى النشارء استناداً على كبلستون («ماوهام0©) أن 
اتجاه أرسطو كان تجريبيا: 

(منذ صياه. من تأثير والده. بالإضافة إلى أن إهتمامه تعدى مجرد 
التصنيف إلى استخدام التجريب والاحتبار وإن لم يفصل الحديث عن ذلكء كما 
أنه لم يستخدم الفرض العلمي على الرغم مما يفترضه من (أن القياس يبدأ مما 
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ولقد استخدم أرسطو التجربة والمشاهدة كأساس لجمع المعلومات 
الغزيرة التي جمعها في علم الحيوان وإن كان كثيراً ما يعتمد على سماع أقوال 
وتصانيفه. ولقد عاب (الجاحظ) ذلك على أرسطى (صاحب المنطق) في موضوع 
تتلقح من الذئاب البرية أى الثعالب البرية في جهات الروم فيتولد من ذلك اللقاح 
كلاب رومية!!. ولكن هذه الأخطاء لا تعيب أرسطو كثيراً ولا تضيع الناحية 
الجوهرية أنه إستخدم التجريب استخداماً محدوداً في مجال الحيوان وعلم 
الحياة عامة. 
ولكن الذي يعيب أرسطى هى النقاط الجوهرية التي سبقت الإشارة إليها 
والتى يمكن تلخيصها فيما يأتي: ظ 
" - أنه كان يميل - بتأثير أفلاطون - إلى اكتشاف الماهيات في الأشياء. 
وهكذا لا تلعب الأعراض المحسوسة دوراً كبيراً في المقدمات القياسية عنده. وكان 
هذا باباً للولوج إلى عالم ما بعد الطبيعة في مجال العلم (وهذا لا بأس به) ولكن 
إنكار الجزئيات كان له نتائج خطيرة. كما يبين ذلك الإمام الغزالي في (التهافت). 
إليه د. مصطفى النشارء إستناداً على (كبلستون) ولكنه عاد قحاول إثبات عكس 
ذلك: عندما قال أن كل خطوات المنهج العلمي التقليدية موجودة في أرسطو: 
والتيقن من نتيجتها بالشواهد التجريبية الواقعية..)(19). 
ولكن النشار نفسه يستدرك على نفسه بعد ذلك مباشرة فيقول أن 
الخطوة الثانية المتمثلة في فرض الفروض ليست واضحة ف المثال السابق ولكنها 
مو كول ة'اقية شيمنا . 


(14) برتراند رسل : تاريخ الفلسفة الغربية الجزء الأول. 


وحدينق 


 :‏ مهما يكن من شيءء فإن فكرة الفرض المسبق للتجريبء والذي يقود 
كل تحرك نحو التجريب أصبحت اليوم هاجساً رئيسياً للمنهجية العلمية 
المعاصرة ويكفي جابر فخراً أنه تنبه لذلك عندما قال منهجيته أنها: 
- عمل باليد ونظر بالحواس. 
- وتأمل بالعقل وتفكر بالجنان. 
وهي بذلك تزاوج بين الاستقراء والاستنباط وكذلك فعل القرآن عندما لفت 
المسلم إلى: 
أولاً : النظر بالحواس والتجريب والملاحقة : 
«أفلا ينظر ون إلى الإبل كيف خلقت,. وإلى السماء كيف رفعت, وإلى 
الجبال كيف نصبت,. وإلى الأرض كيف سطحت..4. 
وثانياً : لفت نظر المسلم إلى دور التنظير العقلي المجرد والتأمل والتفكبر. 
«الذين يذكرون الله قياماً وقعوداً وعلى جنوبهم ويتفكرون في خلق 
السموات والأرضء ربنا ما خلقت هذا باطلاً..). 
4 ولقد كانت روح العلوم اليونانية ‏ من ناحية عامة ‏ تأملية نظرية 
فإن التجريب عندهم من عمل العبيد والنظر العقلي من عمل السادة. 
ولقد كان لأرسطوى بعض التجارب (تجربة الماء الصافي والماء الكثيف 
العكر وأنه أكشثر كثافة) (وتجربة سقوط الحجر من علء وكل ما كان الحجر 
كبيراً كان السقوط سريعاً). 1 [ 
إلا أن ذلك لم يوت ثماره ولم يؤد إلى انفجار المنهج التجريبي ولا إلى 
اكتشافه وتبنيه بواسطة الحضارة اليونانية ولا حتى الرومانية التى تلت ذلك, 
ولا حركة الإصلاح الديني على عهد القديس أوغسطين أو توما الاكويني أو 
حتى مارتن لوثر... وظلت محاولات أرسطو في هذا الجانب صوتاً ضعيفاً 
خافتاء وحركة محدودة ضعيفة الأثر ولم يتسن لها أبدأ أن تصبح مشروعاً 
حضارياً كما حدث ذلك في الحضارة الإسلامية(17) اعترف بذلك الكثيرون 
ومنهم برتراند رسل(17) وجورج سارتون(18) وأخرون. 


(17) سارنون : تاريخ العلم. 
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أما في جانب العلوم الإسلامية : 
فلقد تيين لنا : 
١‏ _أن القرآن نفسه كثيراً ما استخدم قياس الغائب على الشاهد. خاصة 
وأن القرآن يقسم الوجود إلى عالم الغيب وعالم الشهادةء ولذلك فإن التداخل 
والتمازج والتفاعل بين العالمين ليس غريباً. 
 '"‏ وكذلك جاء إستخدام قياس الغائب على الشاهد في السنة المطهرة وفي 
دور رائد في هذا المجال. 
القياس المنطقي والعقلىي من ناحية عامة لما كانوا عليه من نزعة عقلانية طبائعية. 
: - وإن كانت الإمامية قد جوزت الاجتهاد عامة ودعت إليه إلا أن قولهم 
بعصمة الأئمة حالت دون إجتهاد كبير من جانبهم. 
5ه وجاء الإمام الصادقء فكان بينه وبين أبي حنيفة مناظرات حول 
القياس من ناحية عامة واعترض الإمام الصادق على القياس العقلي العام لأن 
الشرع لا يتقيد به دائماً.. فقد لا يساوي الشرع بين المتساويين وقد يساوي بين 
المختلفين. 

1 وأخذ جابير فكرة القياس الغائب على الشاهد من أستاذه الصادق 
ومن التراث الإسلامي عموماً واستخدمه استخداماً فريدا في العلوم الكونية وكان 
القياس عنده (أعني قياس الغائب على الشاهد) جميعه احتمالية بما في ذلك 

قياس الآثار. 
/-إن قياس الآثار عند جابر أقرب ما يكون في تخميننا إلى القياس 
الأصولي الذي وضعه الشافعي فيما بعد. 
وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله وصحابته وسلم تسليما كثيرا). 
عاد عاد علد 


نلا 


السصسوت والدرأاسسات القسسانونية 


٠. 


المذاهب الحكومية والوسطية الإسلامية 


الأستاذ الدكتور ماجد راغب الحلو * 


(*) رئيس قسم القانون بكلية الشريعة والقانون بجامعة الإمارات وأستاذ القانون العام 
والإدارة العامة. 


مقلدمه 
نطاق سلطة الحكومة : 
يختلف نطاق سلطة الحكومة(١)‏ ومدى تدخلها في شؤون الأفراد في 
أنظمة الحكم المتباينة باختلاف المبادىء أو المذاهب السياسية التي تقوم عليها. 
ويضيق نطاق سلطة الحكومة كلما قام النظام على أساس مبادىء المذهب 
الفردي أى الحرء حيث تكاد تقتصر هذه السلطة على حفظ الأمن في الدولة من 
جهتي الداخل والخارج والقضاء في المنازعات. ويتسع نطاق سلطة الحكومة كلما 
اتجه النظام السياسي نحو المذاهب الاشتراكية, فيكثر تدخل الحكومة في حياة 
الأفزاف مصيوزة من افيا لسناس بالهقو قو التعريات (لمانة. 
ويرتبط مدى نطاق سلطة الحكومة في الدولة بالهدف الأساسي البعيد 
الذي تسعى السلطة إلى تحقيقه. فإذا كان هذا الهدف هو رعاية مصلحة الفرد, 
اقتصر دور السلطة على تهيئة الظروف المحيطة والوسائل القانونية الكفيلة 
بممارسته لانشطته وتحقيقه لغاياته. ومن خلال المجهودات الفردية تتحقق 
المصلحة العامة, كما يراها المذهب الفردي. أما إذا كان هدف السلطة هو رعاية 
ممداحة الجمالنة كيان متمين يتضهن فيه /الأقراده [تسع متجال السناطة وتديتات 
ا ا ا ا أدوات لتحقيق مصلحة الجماعة 
التي تعتبر في الاتجاه الاشتراكي هي نفسها المصلحة العامة(؟). وتختلف أنظمة 


)١(‏ يدرس الفقهاء هذا الموضوع عادة تحت عنوان «وظيفة الدولة» أو «مجالات السلطة» 
ونفضل استخدام تعيير «نطاق سلطة الحكومة» ا ا ال ل 
والدولة كما نعلم تتكون من شعب وإقليم وحكومة. 
(؟) لا تصلح فكرة المصلحة العامة في حد زاتها للتمييز بين الأنظمة السياسية كما زعمت 
مدرسة النفعيين» وذلك لآن مضمونها غير محدد على وجه الدقة وبطريقة موضوعية, 
. فأنصار المذهب الفردي يقولون أنها تتمثل في مجموع مصالح الأفراد المكونين للجماعة, بينما 
يرى أصحاب المذاهب الاشتراكية أن المصلحة العامة هي مصلحة الجماعة ككيان متميز عن 
الأفراد المكونين لها. 
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الحكم في العالم في مدى اعتناقها لأي من الاتجاهين الفردي والاشتراكيء 
وتحاول أغلب الأنظمة المزج بين الاتجاهين لتفادي ما يمكن تفاديه من 
الانتقادات الموجهة إلى كل منهما. 
وقد اتخذت الشريعة الإسلامية موقفاً وسطأ متناسباً مع الطبيعة البشرية 
التى فطر الله الناس عليهاء لا إفراط في ولا تفريط. وذلك ليس فقط فيما يتعلق 
بشؤون الحكم والعلاقة بين الحكام والمحكومين. وإنما في كل ما أتت به من 
أحكام نظمت بها مختلف جوانب الحياة الإنسانية. ونتحدث فيما يلي عن المذاهب 
الحكومية الأساسية التى طبقت في العالم, ثم نوجز الكلام عن وسطية الشريعة 
الغراء. وذلك في ثلانة مبياحث على النحو التالي: 
المذهب الماركسي. 
بدروسيط 5 الشتونعة. 


اللبحث الأول 


يدعي أنصار المذهب الفردي أن الفرد هى أساس الجماعة والهدف من 
وجودها.ء وأن الحقوق الفردية حقوق لصيقة بالطبيعة البشرية مستمدة من 
الصفة الإنسانية وليس لسالطة الحكومة إزَاءها إلا تنظيم وسائل استعمالها 
بقصد حمايتها. وتقتصر وظيفة الدولة على حفظ الأمن في المجتمع من جهتي 
الداخل والخارج وإقامة العدل بين الناس. وذلك لكي تهيىء للنشاط الفردي 
الجو المناسب للعمل والإنتاج» فيتحقق من خلاله الصالح العام. وليس للحكومة 
أن تغير في القوانين الطبيعية التي تحكم النظام الاقتصادي أو الاجتماعي كقانون 
العرضن والطلب.وقاقون البقاء لالاضاح: ْ 
وقد قام المذهب الفردي بتعاليمه المؤكدة للحريات السياسية والاقتصادية 
كرد فعل لتسلط الحكام وكبتهم لهذه الحريات في عهود الحكم المطلق والاستبداد 
قبل عصر النهضة الأوروبية» وتجسدت تعليماته وأخذت الطابع الرسمي في 
إعلان حقوق الإنسان الفرنسي الصادر عن الثورة الفرنسية عام ,١785‏ 
وظهرت قبل ذلك يسنوات في إعلان استقلال الولايات المتحدة الأمريكية الصادر 
عن مؤتمر فلادلفيا عام 1 /ا/1١‏ م(١).‏ 
أصول المذهب الفردي : 
وجد المذهب الفردي أصوله في مصادر متعددة أهمها ما يلي: 
)١(‏ راجع في ذلك : 
دكتور ثروت بدوي : النظم السياسية ‏ الجزء الأول ١637١‏ ص 77١‏ وما بعدها. 
دكتور طعيمة الجرف : نظرية الدولة  ١517/48‏ ص 7١5‏ وما بعدها. 


نحن 


١_الديانة‏ المسيحية التى أيقظت حرية العقيدة, والحرية الشخصية في 
تفوس الأفراد. 
” - نظرية العقد الاجتماعى التى قال أنصارها أن حقوق الأفراد سابقة 
على قيام الجماعة وأنهم لم يقبلوا الخضوع للسلطة الحاكمة إلا للحفاظ على هذه 
الحقوق الطبيعية. ‏ 
5 مدرسة القانون الطبيعى الح يرى أصحايها أو الدولة قاأمت بإرادة 
الأفراد الذين استمدوا حقوقهم من طبيعتهم الإنسانية» وأن قواعد القانون تنيثق 
من طبائع الأشياء ويكتشفها العقل بفطرته لتحكم المجتمعات البشرية. 

- مذهب الحرية الاقتصادية الذي يوصى بعدم تدخل الحكومة في 

الحياة الاقتصادية. لكي لا تفسد القوانين الطبيعية التي تحكمها وتتحقق 
المصلحة العامة من خلالهاء ويؤكد أن النشاط الاقتصادي يجب أن يترك للأفراد 
في حرية تامة, استجاية لشعاره المعروف «دعه يمر دعه يعمل»(١).‏ 

أسائيد المذهب الفردي : 

تعددت أسانيد المذهب الفردي, وقيل إنها تشمل ما يأتي: 

 يعامتجالا السند القانوني ومفاده أن للأفراد  طبقاً لنظرية العقد‎ ١ 
حقوقا لصيقة بأشخاصهم. وأنهم لم يتنازلوا منها إلا على ما يلزم لإقامة‎ 
الحكومة. وبقصد المحافظة على ما بقى منهاء ويعتبر اعتداء الحكومة على هذه‎ 
الحقوق خرقاً للاتفاق الذي استمدت منه وجودها.‎ 

" - السند الاقتصادي, ومضمونه أن القوانين الطبيعية التي تحكم النظام 
الاقتصادي ‏ بما تقوم عليه من حرية النشاط الاقتصادي الفردي ‏ تؤدي إلى 
حسن الإنتاج كمأ وكيفاً. عن طريق المنافسة. والإخلاص في العملء والابتكار 
سعياً وراء تحقيق المصالح الشخصية. 


؟ - السند النفسي. وخلاصته أن الفرد لا يقبل سلطة الحكومة راضي 
النفس: مطمأن القلب إلا إذا كانت تعمل على حماية حقوقه وحرياته. 


)١(‏ وقد اشتهر هذا الشعار عالمياً بالتعبير الفرنسي: "عكنه1 - 562دنه ,عدكة! - 2عودنم]" 


ع 0 5 


؛ ‏ السند التاريخي. وجوهره أن الفرد وجد قيل وحود الجماعة, وأنه 
لم ينتظم في جماعة سياسية ذات سلطة حاكمة إلا سعياً إلى حياة أفضل يتمتع 


فيها بحقوقه وحرياته. 
نقد المزهب الفردى : 
وجهت انقادات كثيرة إلى المذهب الفرديء يمكن إيجاز أهمها فيما يلي : 
١‏ -مناقضة مبادىء الديمقراطبة : 
من أهم مبادىء الديمقراطية ووسائلها في اتخاذ القرار. الخضوع لإرادة 
الأغلبية. وقد تقرر الأغلبية - لمصلحة تقدرها ‏ المساس ببعض الحقوق الفردية 
أى تقييدها. وفي القول بسمو الحقوق الفردية على إرادة الأغلبية التي تمثلها 
الحكومة ما يتناف مع فكرة الديمقراطية ذاتها. 
والمذهب الفردي يعترف للأفراد بحق الاشتراك في الحكم للحيلولة دون 
المساس بحقوقهم الطبيعية وذلك عن طريق ممارسة السياسة. غير أن الاعتراف 
تسد تستطيع | لسلطة تقييدها. وقد خضعت هذه الحقوق بالفعل للتنظيم والتقييد من 
جانب سلطات الحكم في الدول الديمقراطية التى تعترف للأفراد بحقوقهم 
السياسية. وتدخلت الحكومات ‏ التى تقوم على الأغلبيات - فلطفت من غلواء 
تعاليم المذهب الفردي وعالجت من مساوثئه., ولا توجد دولة واحدة في العالم 
الآن تقوم على التعاليم الأصلية للمذهب الفردي دون تلطيف أو تعديل. 
وقد قيل بحق أن إرادة الأغلبية ‏ إذا كانت إرادة حقيقية غير مزيفة أو 
مصطنعة - لا يتصور أن تتجه إلى المساس ببعض الحقوق الفردية: إلا تحقيقاً 
لمصلحة أسمىء لأن كل فرد في هذه الغالبية لا يقبل التضحية بيعض حقوقه إلا 
للحفاظ على ما هو أكثر أهمية, وهو ما يتمثل عادة في مصلحة الجماعة. 


وتعتد الشريعة الإسلامية برأي أغلبية المؤمنين(١)‏ وتجعل أمرهم شورى 


١١)أما‏ غير المؤمنين فرأي أغلبيتهم محل نظرء بدليل قوله جل شأنه «وإن تطع أكثر 
من في الأرض بضلوك عن سبيل الله, إن يتبعون إلا الظن» وإن هم إلا يخرصون » الآية 


بينهم. قال الله سبحانه وتعالى في معرض حديثه عن المؤمنين«والذين 
استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم شورى بينهم, ومما رزقناهم 
ينفقون#(١).‏ وأمر الله جل شأنه نبيه المصطفى يكو وهو المنزه عن الهوى 
بمشاورة أتباعه فقال #وشاورهم في الأمرء فإذا عزمت فتوكل على الله. إن 
الله يحب المتوكلين:(١).‏ 
وتففستل محدلكة الجماعة خن .عضلةة الشرى ق حالية التفاركن اين 
منطقي أدركه العقل البشري منذ القدم: واعتبره من المبادىء المسلم بها. ويحكى 
نا القرآن الكوهو:ق قصئة حل اللهبيو شين هلط التتلاع آنه القى ينقسة قن البيسن 
لينجى ركاب السفينة التي أوشكت على الغرق, وفي ذلك قال المولى جلت قدرته 
ووإن يونس لن المرسلينء إذ أبق إلى الفلك المشحونء. فساهم فكان من 
المدحضينء فالتقمه الحوت وهو مليم,ء فلولا أنه كان من المسبحينء للبث في 
بطنه إلى يوم يبعثون» (5). 
وتعترف الشريعة الإسلامية للإنسان بمجموعة متكاملة من الحريات 
العامة والحقوق الفردية كحرية العقيدة وحرية التنقل وحق الحياة وحرمة 
المسكنء ولكنها لا تجعل المساس بها مستحيلاً أو محظوراً حظراً مطلقاًء وإنما 
تسمح به إذا وجد المقتضى. ويتمثل هدا المقتتضى في مصلحة أرجح وأولى 
بالرعاية. فقد يحرم الفرد من حريته في الننقل بالحبس تعزيراً لارتكابه جريمة 
من الجرائم» بل وقد يحرم من حقه في الحياة بالإعدام إذا أزهق روح غيره أو 
عاث في الأرض فسادا. 


)١(‏ الآية 74 من سورة الشورى. 
(؟) الآية ١54‏ من سورة أل عمران. 
(") الآيات من 79 - 55 من سورة الصافات. 

وكانت السفينة قد أشرفت على الغرق: فساهموا عر من تقع عليه القرعة فيلقي بنفسه في 
البحر تخفيفاً من حمولة السفينة وفداء للجماعة. فوقعت القرعة على نبي الله يونس عليه 
السلام ثلاث مراتء وهم يضنون به. فألقى بنفسه في البحر. وأمر الله سبحانه وتعالى حوتاً 
بأن يلتقمه. دون أن يهشم له لحم أى يكسر عظماً. لكي يلقى به في بر أمين. فينبت الله عليه 

شجرة من يقطين. ْ 
راجع في ذلك : مختصر تفسير بن كثير للشيخ محمد كريم راجح الجزء الثاني ص 75؟. 
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: مخاطر الحرية الاقتصادية‎ - ١ 


تؤدي الحرية الاقتصادية المطلقة التي يدعو إليها المذهب الفردي إلى 
مخاطر أكيدة فيما يتعلق بالفوارق الكبيرة في الثروات وما يمكن أن تودى إليه 
من ظلم يقع من الأغنياء على الفقراء أى من رجال الأعمال على الأجراء. كما أن 
من شأنها تفضيل الصالح الفردي على الصالح العام بإنتاج السلع أى الخدمات 
التي تدر أرباحاً أكبر بصرف النظر عن مصلحة الجماعة واحتياجاتها الحقيقية. 
فضلاً عن أن الحرية الاقتصادية يمكن أن تجرد الحرية السياسية من قيمتها 
بسبب سيطرة الأغنياء على وسائل الإعلام؛ وعلى وسائل الدعاية الانتخابية» بل 
وعلى كثير من الناخبين من إجرائهم والخاضعين لسيطرتهم الاقتصادية. أما 
الفقراء فيحرمون عملاً من حق الترشيح نتيجة لضعف إمكانياتهم المالية, كما 
يمنعهم الفقر من التمتع بحقوق أخرى كحق التعليم. 
وقد جعلت الشريعة الإسلامية في أموال الأغنياء حقأ للفقراء يتمثل في 
الزكاة المفروضةء وجعلت الصدقات من أفضل القربات إلى الله تعالى. قال 
سبحانه «وف أموالهم حق معلوم للسائل والمحروم#(١).‏ وقال جل شأنه 
«الذين ينفقون أموالهم بالليل والنهار سر وعلانية» فلهم أجرهم عند 
ربهمء ولا خوف عليهم ولا هم يحزنون# (3). 
٠“‏ عواقب المساواة المطلقة : 


تمنع المساواة القانونية المطلقة من تقرير أي ميزة لبعض الناس دون 
غيرهم أيا كانت ظروفهم أو أحوالهم. وقد ولد الناس متفاوتين في القدرات, 
فمنهم القوي ومنهم الضعيفء ومنهم أصحاب الكفاءات العقلية ومنهم 
الملتخلفون عقلياً والبلداء والأغبياء. وفي إقامة المساواة القانونية المطلقة بين 
المحظوظين والبائسين ما يزيد الأقوياء قوة والضعفاء ضعفاًء ويمنع من تقرير 
أي ميزة لمساعدة الضعفاءء وهو ما تأباه مشاعر الفطرة الإنسانية السليمة. 


)١(‏ الآية ١19‏ من سورة الذاريات. 
(؟) الآية 77/5 من سورة البقرة. 


وقد راعت الشريعة الغراء اختلاف الكفاءة والقدرات بين الأفرادء فلم تساو 
بين غير المتساوينء قال الله تبارك وتعالى «وما يستوي الأعمى والبصير, 
والذين أمنوا وعملوا الصالحات ولا المسيىءء قليلاً ما تتذكرون4 »)١(‏ وقال 
جل شأنه «وهل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون#(؟5)» وقال 
تقدست أسماؤه «لا يكلف الله نفساً إلا وسعها»#("). فلا تكليف للأفراد إلا 


وفق قدراتهم. 


)١(‏ الآية 54 من سورة غافر. 
(") الآية 4 من سورة الزمر. 
(") الآية 745 من سورة البقرة. 

الع 


الببحث الثاني 


المذاهب التى أثارت الجدل النظري والمشاكل العملية في القرن العشرين(١).‏ 
ونوالي بحث المذهب وتطبيقاته من خلال دراسة النقاط التالية: 


- الماركسية والمذاهب الاشتراكية. 
- مضمون المذهب الماركسي. 

- مراحل المجتمع الماركسي. 

- نقد المذهب الماركسي. 

- تطبيق المذهب الماركسي. 

- سلطات النظام الماركسي. 

- تصدع الأنظمة الماركسية. 


00 رأ اجع قْ ذلك : 
جان توشار : تاريخ الفكر السياسي ‏ ترجمة الدكتور علي مقلد- ص 65 وما بعدها. 
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المطلب الأول 


يختلف مفهوم الاشتراكية لدى النا س(١)‏ فيتسع أحياناً ليشمل أي تدخل 
من جانب الحكومة في النشاط الاقتصادي. ويضيق أحياناً فيقتصر على حالة 
إلغاء الملكية الفردية لوسائل الإنتاج» وهو ما يسمى بالماركسية أو الشيوعية أو 
الاشتراكية العلمية أحياناً رغم زيف الصفة المستخدمة. وتتباين دول العالم في 
مدى فهمها وتطبيقها لفكرة الاشتراكية. سواء أ اتخذت منها وسيلة لتفادي 
عيوب المذهب الفرديء أم طبقتها كمذهب مستقل متميز. 
وقد ظهرت الاتجاهات الاشتراكية منذ زمن بعيدء وقدمت كمحاولات 
لحماية الفقراء من ضعفهم ومن الظلم الذي قد يقع عليهم. فكتب الفليسوف 
الصيني كونفوشيوسن ل القون.التخاصين قبل المبلاد عن الاشتراكرة و مفيومة. 
واتحدك الفلسموفكء الاعدرئقن ا تلاطو بن الديكة المساخيلة وظليرى كنات 
متعددة تعبر عمن أفكار اشتراكية يراها أصحابها ضرورية لإصلاح الأوضاع 
الاجتماعية والاقتصادية في المجتمعات البشرية. خاصة بعد اندلاع الثورة 
الصناعية وظهور التجمعات العمالية الكبيرة» ومن أشهر أصحاب هذه الكتابات 
سان سيمونء وفورييه» وروبرت أوين. 
وفي عام ١85‏ أعلن كارل ماركس ورفيقه فردريرك إنجلز «البيان 
الشيوعي» أو إعلان الحزب الشيوعي متضمنا أسس الاشتراكية التي كتب لها 
دون غيرها التطبيق بتفسير أو بآخر في كثير من دول العالم ‏ وهي دول 


)١(‏ لفظ الاشتراكية مشتق من كلمة «اشتراك» وتفيد اشتراك الناس في موارد الدولة 
بطريقة أى بأخرى. ولعل هذا المعنى يستفاد من حديث رسول الله يك «المسلمون شركاء في 
ثلاثة الماء والكلأ والنار» ولا يقصد بالاشتراكية ما يفهمه بعض البسطاء ‏ خطأ ‏ من وجوب 

إقامة المساواة الكاملة بين الأفراد رغم اختلاف ظروفهم وأحوالهمء بحيث يعامل العالم 
معاملة الجاهل: والقوي كالضعيفء والغني كالمحتاج. 

راجع في حديث الرسول الكريم نيل الأوطار من أحاديث سيد الأخيار للشوكاني ‏ المجلد 

الثالث ‏ الجزء الخامس ‏ طبعة دار القلم ص .7١5‏ والحديث رواه أحمد وأبو داودء وابن 
ماجة عن حديث ابن عباسء وزاد فيه «وثمنه حرام». 


لون 


المعسكر الشرقي - لفترة من الزمن قاربت شلاثة أرباع القرن قبل أن تثور 
الشعوب ظليها وقضيع بالشكرى من قبود الحكامها ر1): 
وقد كان ماركس أول من استخدم كلمة الشيوعية حديثاً. ولعله قصد 
بذلك تمييز مذهبه عن غيره من المذاهب الاشتراكية. وإظهار ما يرمي إليه 
المذهب من القضاء على النظام الرأسمالي وتملك الدولة لوسائل الإنتاج. فضلاً 
عن أن الشيوعية التامة ‏ حتى في المواد الاستهلاكية ‏ هي الهدف النهائي 
لذهبه, والمرحلة الثانية والأخيرة منه. ففي هذه المرحلة توقع ماركس زوال 
الحكومة كأداة للقهر لعدم الحاجة إليها. وبزوال الحكومة تنتهي الدولة بسقوط 
أحد عناصرها. لذلك فإن وصف الدولة بأنها دولة شيوعية لا يصح منطقياء 
لأن الصفة وهي الشيوعية لا تتحقق إلا بزوال الموصوف وهو الدولة. أما 
الحزب فيوصف عادة بالشيوعية لبيان أن الشيوعية هي هدفه النهاثيء وأنه 
أشد تطرفاً من الأحزاب الاشتراكية في السيطرة على وسائل الإنتاج(؟). ‏ ' 
وقد أطلق الماركسيون على الاشتراكية الماركسية اصطلاح «الاشتراكية 
العلمية» وزعموا أن التطبيق العملي للمذهب في عدد كبير من دول العالم تضم 
تمن كه مبكاق الارهن يدذى الها اتوم علية بين اسمن علمية.«والقييمن: 
خاطكة كتيدف [حاظة الذفت يهالة كتانية عق الوضبوعة ..والاذعباء ناطل ان 
آتنائين لنهمة: الصهة: :ولك لأن العتقة العلسة اها الحقيقى تدتى أن 
لوكو كفنا فته واكية !لل اكقتلف او كتغير باتكلاف الدماق أى :تنس المكاة. 
والماركسية ليست إلا مذهباً اجتهادياً اختلف في فهمه وتفسيره اختلافاً كبيراً من 
بلد إلى آخر من البلدان التي طبقته؛ بل وفي نفس البلد من عهد إلى عهد حسب ما 
براه القادة المطبقون. فضلاً عن أن المذهب ملىء بالثغرات والمغالطات التى تتناف 
مع الحقائق العلمية وذلك كتصور تغير الطبيعة البشرية إلى ما يشبه الطبيعة 
الملائكية مما ييسير إلغاء الدولة وإقامة الشيوعية. وكقيامه على إلغاء ملكية 


)١(‏ ولد كارل ماركس في ه مايى عام ١451١4‏ من أسرة يهودية في مدينة تريف بألمانيا. 
راجع في الماركسية: 
دكتور راشد البراوي : المذاهب الاشتراكية المعاصرة  151١‏ ص 3١‏ وما بعدها. 
(5") راجع في ذلك : 
دكتور عبد الحميد متولي : القانون الدستوري والأنظمة السياسية  ١911‏ ص .51١5‏ 
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الأفراد لوسائل الإنتاج رغم أن الملكية غريزة خلقت مع الإنسان» وتعد من أهم 
حوافزه على العمل والإنتاج. 
أما تطبيق المذهب عملياً فيفسر بتلك الظروف التاريخية والأزمات الحربية 
والاقتصادية التي مرت بها روسيا قبل الثورة البلشفية عام 1511., مع اعتناق 
بسكن الشغصات الؤضرة مث ليكين لتذلك لذ هبي الذى جرحت كنة العقال 
والفلاحين. وهم أغلبية أبناء المجتمع. ويجعل لهم السيطرة على مقاليد الأمور 
مما أدى إلى نجاح الثورة وتطبيق المذهب في روسيا القيصرية. وتمكن الاتحاد 
السوفيتي بعد ذلك من نشر المذهب في الدول التي سيطر عليها في أوروبا 
الوسطى والشرقية بعد الحربين العالميتين الأولى والشانية. كما انتقل هذا المذهب 
عبر الحدود الشرقية إلى الصين, في وقت انتشرت فيه المجاعات وبلغ فيه مستوى 
المعيشة الحضيضء فصادف بيئة صالحة للتطبيقء: ووجد في الزعيم ماوتسي 
تونج قائداً متحمسا للثورة الماركسية في الصين عام .١15559‏ وقد حاول الاتحاد 
السوفيتي نشر المذهب الماركسي في كثير من البلاد بالقوة تارة كما حدث في 
أفغانستان في الثمانينات: وبالأساليب السلمية تارة أخرى كما حدث ف اليمن 
الحتويية يعيه التتغلالها توققل اندساهها و الخميورية التمتبةبالره ىن 
عام 199. 


وإذا كانت الاشتراكية المتطرفة المتمثظة في المذهب الماركسي الذي يلغي 
ملكية الأفراد لوسائل الإنتاج قد انتشرت لمدة قصيرة في بلاد تضم ما يقرب من 
ثلث سكان العالم: فإن الاشتراكية المعتدلة التي نادت بها المذاهب الأخرى قد 
انتشرت في أغلب دول العالم بصورة أى بأخرى في حدود معينة حتى أصبح 
الباحث لا يكاد يجد دولة من الدول ‏ حتى تلك التى كانت تدين بالمذهب 
الفردي. وتقدس الحرية الاقتصادية ‏ لا تضع من الأنظمة ما من شأنه رعاية 
الضعفاء ومساعدة المعوزين, وتأكيد التضامن الاجتماعي. 


ومن ناحية أخرى بدأ نجم الماركسية في الأفول في أواخر الثمانينات 

وثارت الشعوب في دول أوروبا الوسطى والشرقية وفي الصين وفي بعض 
الجمهوريات السوفيتية على النظام الماركسي عام 1544١م,‏ وتمكنت بعض 
الحكومات من الإجهاز على ثوراتها بأساليب القهر الدموية كما حدث في الصين 
قيتففن العاع: وجاولة حكومات اخرى #الحكومة السوفيدة التلطيف مق نهدة 
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النظام الماركسي والسماح ببعض الحقوق العامة مع استخدام العنف عند اللزوم 
خاصة مع الجمهوريات التي أعلنت استقلالها كلتوانيا ولاتفياء والتي طالبت 
شعوبها بالانفصال عن الدولة الماركسية, كجمهورية آذربيجان الإسلامية 
وأرمينيا. وسقطت الحكومات الماركسية في أغلب دول أوربا الوسطى والشرقية. 


المطلى الثانى 
مضمون الماركسية 


وتوقع سقوط الرأسمالية. 


أولاً: التطور المادي : 
تأشر كارل ماركس بنظرية هيجل في التطور الجدلي أو الدياليكتيكي: 
ومفادها أن كل فكرة تنشأ وفي داخلها نواة فنائهاء لأن نقيضها يولد معها. ومن 
تقابل النقيضين تظهر فكرة جديدة تتضمن بعض عناصر كل منهماء ولكنها 
تهزم الفكرتين وتسمى نقيض النقيض. وهذه الفكرة الجديدة تولد هي الأخرى 
وي ثناياها ما يناقضها... وهكذا يستمر تطور الفكر البشري نحو التقدم بسبب 
الصراع بين المتناقضات. 


غير أن ماركس استبدل عنصر المادة أى الاقتصاد بعنصر الفكرة في التطور 

الجدلي عند هيجل. فالعامل المادي أى الاقتصادي وليس الفكري ‏ في مذهبه - 

هى الذي يفسر تطور التاريخ البشري بمراحله المختلفة. أما الأفكار والأديان 

والاتجاهات السياسية والعلاقات الاجتماعية فكلها تتحرك وتتغير وتتطور تحت 

تأثير العامل المادي وما يتصل به من طرق الإنتاج والتبادل الاقتصادي. 

فعلاقات الإنتاج هي التي تحدد نظام المجتمع. والتطور حتمي لا يسير وفقاً 
لإرادة الناسء وإنما تحكمه قوانين طبيعية لا يمكن مخالفتها أو الخروج عليها. 
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ثانياً : الصراع بين الطيقات : 
إذا كان النظام الاجتماعي هو نتاج علاقات الإنتاج. فإن كل نظام 
اجتماعي يولد وبداخله عوامل فنائه» ومن داخل النظام تخرج القوى التي 
تقاومه وتنهي وجوده ليقوم مقامه نظام آخر جديد يحمل في طياته هو الآخر 
عوامل انهياره. وهكذا تتغير الأنظمة في التارخي الإنساني بفعل العوامل 
الاقتصادية وعلاقات الإنتاج. ويتم التغيير عن طريق المتناقضات الموجودة في 
داخل هذه الأنظمة, وتتمثل هذه المتناقضات في الصراع بين الطبقات. 
والصراع بين الطبقات هو أداة تطور المجتمعات والعامل المسير للتاريخ 
البشري. وقد وجد هذا الصراع في جميع مراحل التاريخ منذ أصبح نظام الإنتاج 
يجعل طبقة تستغل أخرى. وينتهي الصراع بانهيار النظام الاجتماعي ليقوم 
مقامه نظام أخر تتصارع فيه طبقات جديدة. وهكذا قام الصراع بين طبقة 
اللأحرار وطبقة العبيدء ثم بين طبقة أمراء الإقطاع وطبقة رقيق الأرضء ثم بين 
طبقة الرأسماليين وطيقة العمال. 

والنظام الرأسمالي كفغيره من الأنظمة الاجتماعية مصيره الزوال بفعل 
القوى المعارضة التى تنشاً في داخله حسب منطق التطور الحتمى. فقد نشأً 
النظام الرأسمالي على أنقاض النظام الاقطاعي بعد الثورة الصناعية واستخدام 
الآلات, مما أدى إلى قيام طبقة جديدة ذات شراء ونفوذ من أصحاب المصانع: 
هي طبقة الرأسماليين التي أطلق عليها ماركس طبقة البورجوازية. بالإضافة إلى 
طبقة أخرى من الإجراء الذين يعملون لدى البرجوازيين هي طبقة العمال أو 

١ البروليتاريا.‎ 


ثالثاً : القيمة وفائضها : 
يدعي ماركس - أخذاأ عن الاقتصادي الإنجليزي ريكاردى ‏ أن قيمة 
السلعة تتحدد حسب ما بذل في إنتاجها من عملء سواء أكان هذا العمل مباشراً 
ينصب على إنتاج السلعة نفسهاء أم غير مباشر يتعلق بالمجهود الذي سيق أن 
بذل في إنتاج العناصر الأخرى التي تدخل في إنتاجها كالآلات والمباني. ‏ 
وصاحب المشروع الذي يحقق ربحا نتيجة بيع السلعة التي ينتجها بثمن 
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أكبر من الأجر الذي يدفعه للعامل» وهى ما يسمى بفائض القيمة. يكون قد 
استقطع لنفسه جزءاً من الأجر المستحق للعامل بغير وجه حق. 


رابعاً : توقع سقوط الرأسمالية : 


زعم ماركس أن المنافسة الحرة بين المنتجين في النظام الرأسمالي تدفع 
صاحب المشروع إلى العمل على بيع السلع التي ينتجها بسعر أقل من ذلك الذي 
يبيعه به منافسوه. وذلك عن طريق التوسع في الإنتاجء للاستفادة من مرايا 
الإنتاج الكبير. ويحدث ذلك باستثمار أغلب الأرباح التي يحققها الرأسمالي في 
عملية التوسع في الإنتاج. وبذلك تتراكم رؤوس الأموال المنتجة وتتمكن 
المشروعات الكبيرة من تخفيض نفقات إنتاجهاء وبيع منتجاتها بأسعار أقل من 
تلك التي تبيعها بها المشثروعات الصغيرة. وشيئاً فشيئاً تتمكن المشروعات 
الكبيرة من القضاء على الصغيرة. وإخراجها من حلبة المنافسة, وتتركز أموال 
الإنتاج لدى عدد كبير من الرأسماليين الكبار وتتحول بقية أفراد المجتمع إلى 
عمال احيرا 


وطبقاً لنظرية التطور وتتابع الأنظمة الاجتماعية ينشأ من داخل النظام 
الرأسمالي ما يقضي عليه. فتظهر طبقة العمال أو البروليتاريا وتزداد عدداً وقوة 
ووعياً كلما ازدادت طبقة الرأسماليين أو البرجوازيين انحساراً وغنى وتركيزا 
لأموال الإنتاج. وتنخفض أجور العمال لكثرتهم وسوء استغلالهم» وتدب بينهم 
البطالة التي يساعد على تفاقمها التوسع في استخدام الآلات لتحل محل الأيدي 
العاملة. ويسعى الرأسماليون إلى خفض الأجور أكثر فأكثر رغبة منهم في 
تخفيض نفقات الإنتاجء واستناداً إلى كثرة المعروض من العمالة؛ فيزداد 
الإحساس بالظلم والاستغلال لدى العمال ويزداد معه التقارب والاتحاد والوعي 
الطبقى بينهم. ويتفاقم الصراع بين طبقة البروليتاريا المظلومة كبيرة العددء 
وطبقة البرجوازيين الظالمة قليلة العددء وينقلب الإحساس بالظلم إلى ثروة 
عمالية لمكافحة الاستغلالء تنتهي بإسقاط الرأسمالية وإقامة دكتاتورية 
البروليتاريا. 


يلول 


المطلب الثالث 
مراحل المجتمع الماركدي 


توقع كارل ماركس أن يمر المجتمع الإنساني بمرحلتين من مراحل 
التطور هما مرحلة دكتاتورية البروليتاريا ومرحلة الشيوعية. 
أولاً: مرحلة دكتاتورية البروليتاريا : 
عتوما كتتعس الغمال 3 طبرا عهسه مع الززاسطالديه ستيروة حقو اعلية 
شرق ككتلف عنما رفيا هن حكوماك الأقلنة وهذه الحكوفة فى حكودة 
ديكتاتورية البروليتارياء وهي دكتاتورية حميدة لآنها دكتاتورية الأغلبية. ولما 
كانت الحكومة ‏ في رأي ماركس - تقوم لتمكين طبقة من السيطرة على أخرى, 
فإن حكومة العمال تسيطر على طبقة البرجوازية وتقضي عليها وتسترد من 
حوزتها روؤوس الأموال التي تحت يدهاء لتجمع وسائل الإنتاج في يد الحكومة. 
وتجعلها ملكا للدولة. وبذلك ينقضي الاستغلال» ويمحصل كل عامل على قدر 
عمله. وينتهي الصراع بين الطبقات بانتهاء الطبقات نفسها وخلو المجتمع من 
المتناقضات. وتنقضي مرحلة ديكتاتورية البروليتاريا أى الاشتراكية بتحقيق 
أهدافهاء لتحل محلها مرحلة الشيوعية التي تنتهي فيها الدولة, وتفقد الحكومة 
سبب وجودها كوسيلة لسيطرة طبقة على أخرى. 
وتعمل دكتاتورية البروليكاريا على القضاء على الاستغلال وعلى القوى 
المناهضة لها في كل بلاد العالم؛ تمهيداً لإقامة الشيوعية العالمية التي تذوب فيها 
الدول والقوميات. ْ 


ثانياً : مرحلة الشبوعدة : 


مرحلة الشيوعية هي هدف الماركسية الأسمىء وهي مرحلة أعلى من 
مرحلة الاشتراكية وفيها تزول الطبقات. وينقضي صراعها. ولا تقتصر الملكية 
العامة عن وبسائل الإنقاع وإنما قتهداة إل أقوال الاستولالن ونتمدق,محقيه 
الوفرة فيمكن تطبيق مبدأ «من كل حسب طاقته, ولكل حسب حاجته»». بعد أن 
كان المبدأ هو «لكل حسب عمله». وتحل المحبة والإيثار محل الأنانية والاثرة. 
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وتتلاشى الجريمة بتلاشي دوافعها الاقتصادية. ويندر الانحراف بزوال 
الاستغلال. ويظهر الإنسان الجديد ذو النفس السويةء وتنقضي الحاجة إلى 
الدولة كأداة للقهر وتزول الحكومة تدريجياً ويزول معها القانون. وذلك بعد أن 
تنتشر الماركسية في العالم وتفرض سيطرتها. وبذلك يتمتع الإنسان بكل حرياته 
وتتحقق الديمقراطية الكاملة. 
2 ويتحرر الإنسان من قيود الأسرة, إذ يتولى المجتمع رعاية الأطفال 
وتنشتتهم بصرف النظر عن نسبهم أو شرعيتهم. وذلك في ظل نظام من 
الإباحية أو الحرية الجنسية الكاملة. كما يتحرر الإنسان من قيود الدين الذي 
يعتيره ماركس أفيون الشعوبء ويزعم أن الإنسان هو الذي خلق الله سبحانه 
وتعالىء كفكرة دينية. وليس الله هو الذي خلق الإنسان ككائن مفكر. 


المطلب الرابيع 


تتمثل أهم الانتقادات الموجهة إلى نظرية ماركس فيما يلي: 
بطلان نظرية التطور الجدلي. 
- قصور التفسير الاقتصادي للتاريخ. 
منافاة الطبيعة البشرية. 

فساد نظرية القيمة وفاكضها. 

بح يتطورة وكتاقوونة العمال: 
- خطأ فكرة الطبقتين. 
سقوط التنبؤات الماركسية. 

خضوع الماركسية للتغيير والإلغاء. 

إهدار حقوق الإنسان. 
إنكار الظاهر الباطن. 

ونتحدث فيما يلي بشيء من التفصيل عن كل من هذه الانتقادات. 
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أولاً: بطلان نظرية التطور الجدلي : 
أغبتت التجارب البشرية عل مر التاريغ خطا نظريئة التطور الجدلى التى 
بحى عليها ماركس نظريته. فالمتناكقضات موحجودة ومتزامنة منذ القدم, سواء من 
الناحية المعنوية أو الفكرية: أم من الناحية المادية أى الاقتصادية: 


فالإيمان والكفر مثلاً فكرتان متناقضتان. ولكنهما موجودتان منذ وجد 
الإنسان. ولم يحدث أن أفنت إحدى الفكرتين الأخرىء أو ظهرت من تقابل 
الفكرتين فكرة جديدة تتضمن بعض عناصر من كل منهما. وحتى عندما أهلك 
الله سبحانه وتعالى كل كفار الأرض غرقا.ء استجابة لدعوة نبيه نوح عليه 
السلام حين قال «إرب لا تذر على الأرض من الكافرين ديارا1(4) لم ينته 
الكفر أى تنقض فكرته من أذهان الناسء أولتك الذين منحهم الله العقل والإرادة 
ليتفكروا ويختاروا فأمن بعضهمء. وفضل أكثرهم الكفر رغم سوء العاقبة. 
وصدق الخالق العليم إذ يقول «هو الذي خلقكم فمنكم كافر ومنكم مؤمن, 
والله يما تعملون بصير#(١7).‏ وستظل قضية وجود وتزامن فكرتي الإيمان 
والكفر قائمة ما بقي على الأرض إنسان. 
والغنى والفقر حالتان ماديتان أو اقتصاديتان تتقاسمان الناس منذ 
نشأتهم. ولم يحدث في أي فترة أى حقبة تاريخية أن زال الفقر وأصبح الناس 
كلهم أغنياء أى العكس. وحتى في الدول الماركسية التى قضت على الرأسماليين 
أى البرجوازيين لتجعل الغلبة للعمال أو البروليتارياء عاد الأثرياء أى البرجوازيون 
إلى الظهور من جديدء خاصة من بين رجال الحزب الشيوعي الحاكم. ووجدت 
الطبقات ذات الفوارق الكبيرة في مقادير الدخول والثروات. وأصيحت وسائل 
الإنتاج التي كانت مملوكة لأصحاب رؤوس الأموال المغضوب عليهم كأنها 
مملوكة لرجال الحزب المترفين» وليست للدولة كما يزعمون. وهكذا تواجد الغنى 
والفقر دائماء شأنهما في ذلك شأن القوة والضعفء والكبر والصغرء والكشرة 
والقلة. والروح والجسد... وغيرها من المتناقضات التي تجتمع وتتعايش في نوع 
من التوازن الحكيم الذي لا يمكن القضاء عليه. وتلك مشيئة عليا لا راد لها ولا 


)١(‏ الآية رقم 7١‏ من سورة نوح. 
(") الآية الثانية من سورة التغابن. 
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معقب عليهاء هي مشيئة المولى الحكيم الذي يقول في كتابه العزيز إوالله فضل 
بعضكم على بعض في الرزق#(١)2‏ ويقول في أية أخرى «إأهم يقسمون 
رحمة ربك. نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنياء ورفعنا بعضهم 
فوق بعض درجات,. ليتخذ بعضهم بعضاً سخريا...75(4)» أي ليسخر 
بعض الناس بعضاً في أعمالهم: لاحتياج بعضهم لبعض(١):‏ فيكون منهم العمال 
ومنهم أرباب الأعمال. 


ثانياً: قصور التفسير الاقتصادي للتاريخ : 
إن نظرية التطور الجدلي التي اقتيس منها ماركس نظريته في التطور 
المادي ليست قانوناً مبرئاً من كل عيبء فليست كل فكرة تنشأ وداخلها نقيضها 
ومعول هدمها كما ادعى هيجلء فالأفكار القائمة على حقائق علمية لا تسقط ولا 

تتهاوى من داخلها ليولد منها نقيضها. 

وقد جاءت نظرية التطور المادي أو الاقتصادي لماركس أكثر ضعفاً من 
نظرية التطور الجدلي المصاغة على هديها. وأثبتت الحقائق أنه رغم أهمية العامل 
الاقتصادي في تاريخ الأمم وتفسير الأحداث فإنه ليس العامل الوحيد المؤثر في 

حياة الناسء وإنما هناك عوامل متعددة أهمها ما يلي : 


١-الأديان:‏ 
لا يمكن إنكار دور الأديان في تطور الدول وتاريخ الشعوب. فهذه هي 


القتوينات الإسلاعية الذن كعك من الجزيرة العزيية فعير ملابع العاء د 
مناطق كثيرة من أرجاء الأرضء: وسطرت تاريخ عطرا فرض نفسه على العالم. 
وتنك .فى الخوؤزن الضليبيية القن افدفهك مخ أوووضا السيحنة ق :معاون 
للقضاء على المجتمع الإسلامي الكبير. واستمرت آثارها في الشرق الأوسط 
لسنوات طويلة. وهذه هي الصهيونية العالمية تستغل تفرق المسلمين وتناحرهم 
وتتمكن من تشريد أهل فلسطين وإقامة دولة إسرائيل على جزء من أرضهاء على 
اناس الدوافة السوونة: 

(١)الآية‏ رقم ١لا‏ من سورة النحل. 

(") الآية رقم 7 من سورة الزخرف. 


(؟) راجع تفسير ابن كثير طبعة دار الأندلس ‏ الجزء السادس ‏ ص 0”؟7. 
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"> -القوميات : 
للقوميات أثرها البالغ في الحروب وتألف الشعوب وتكوين الدولء ومن 
دراسة أسباب وآثار الحربين العالميتين الأولى والثانية يمكن استظهار الأمثلة 
الواضحة على أثر القوميات في تفسير كثير من أحداث التاريخ. وقد كان للحرص 
الشديد على توحيد الشعوب المنتمية إلى القومية الجرمانية وضم أراضيها في 
إطار دولة واحدة أكبر الأثر في رسم معالم القارة الأوربية وتسطير خطوط 
تاريخها الحديث. وتلعب القوميات الآن دوراً خطيراً في الاتحاد السوفيتي قد 
يؤدي إلى تفكك الدولة وانهيارها. 


“" - شهوة الحكم : 
لشهوة الحكم لدى الحكام والطامعين في السلطة دور كبير في رسم كثير 
من معالم التاريخ منذ فجره. ومن أمثلة الحكام البارزين في هذا المجال نابليون 
في فرنسا.ء وهتلر في ألمانياء وعبد الناصر في مصر. وصدق رسول الله وليه إذ 
عندما سأله رجحل أن بأمره على بعض ما ولاه الله «إنا والله لا نولي هذا العمل 
أحداً سأله أو أحداً حرص عليه»(”): وقد جعل الله جل شأنه العاقبة لغير 
الساعين إلى مراكز السلطة في الدنياء فقال تبارك وتعالى «#تلك الدار الآخرة 
نجعلها للذين لا يريدون علواً في الأرض ولا فساداًء والعاقبة للمتقين6(؟). 
ثالثاً : منافاة الطبيعة البشرية : 
تتناق النظرية الماركسية مع الطبيعة البشرية التي جبل الناس عليها من 
نواح متعددة أهمها إهدار ملكية وسائل الإنتاج» وإلغاء حكومة الدولةء وإلغاء 
نظام الأسرة. 


: تحريم ملكية وسائل الإنتاج‎ - ١ 


)١(‏ رواه البخاري. 
(؟) متفق عليها. 
(؟) الآية 687 من سورة القصص. 
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أرباب العمل للعمال. والإنسان بطبيعة جبل على حب الملكية #وإنه لحب الخير 
لشديد#(١)‏ كماقال الخالق العليم جل شأنه. والإنسان عندما يعمل لتنمية 
ثروته يبذل مخلصا كل ما يملك من جهد وفكر عن رضا واختيار. لأن الناتج 
سيعود إليه. أما عندما يعمل لدى الدولة أو في ملك الآخرين فإن انتاجيته 
تنخفض خاصة مع ضعف الرقابة» وقلة الثواب والعقاب. وانخفاض الوعى إزاء 
أموال الدولة والتعامل معها. لذلك فقد عانت الدول الماركسية من ضعف الإنتاج 
من طموحاتهم الاقتصادية. 


وتحريم ملكية وسائثل الإنتاج لا ينافي الطبيعة اليبشرية فحسبء وإنما 
يخالف إرادة الخالق جل شأنه الذي انفرد بقسمة رزقه بين عيادهء وقال لكل 
من يحاول أن يتحكم في أرزاق الناس أو يعترض عليها «أهم يقسمون رحمة 
ربك. نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنيا. ورفعنا بعضهم فوق 
بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضاً سخريا. ورحمة ريك خير مما 
يجمعون» (3). فقد جعل الله الناس مختلفين 53 المقدرة المالية ليعمل بعضهم 
كلهم أغنياء أى فقراء. كما أن الله جلت قدرته يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر 
جعلكم خلائف الأرضء ورفع بعضكم فوق بعض درجات ليبلوكم فيما 
" -إلغاء حكومة الدولة : 
لقد ظهرت حكومة الدولة كصورة من صور السلطة الضرورية لتنظيم 
الحياة في المجتمع منذ ظهرت المجتمعات الكبيرة. وسيظل وجودها لازماً ولو 
6 الآية الثامنة من سورة العاديات. 
(") الآية ” من سورة الزخرف. 
وقال الله تبارك وتعالى في أية أخرى «والله فضل بعضكم على بعض في الرزق4». 
الآية ١ل‏ من سورة النحل. 
(") الآية الأخيرة من سورة الأنعام. 
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صار الشعب كله طبقة واحدة(١).‏ وذلك لتنظيم شؤون الجماعة ورعاية 
مصالحهاء وإقامة العدل بين أبنائها. وتغير الظروف الاقتصادية أياً كانت 
طبيعته أى درجته لا يمكن أن يغير من طبيعة الإنسانء فيحوله إلى ملاك عادل 
منزه. وقد خلق ظلوماً جهولاً. ولابد من السلطة والقانون لانتظام الحياة في 
المجتمع البشريء وإن ساد الرخاء في كل مكان وعمت النعمة على كل إنسان. بل 
إن بسطة الرزق أدعى إلى الفساد والبغيء فيقول الخالق تبارك وتعالى ولو 
بسط الله الرزق لعباده لبغوافي الأرضء ولكن ينزل بقدر ما يشاءء إنه 
بعباده خبير بصير» (7). 


فلابد من وجود الحاكم الذي يتولى أمر الناس ويرعى شؤونهم؛ ويحكم 
بينهم بالعدلء ويخلص لهم في العمل وله عليهم ‏ ليتمكن من ذلك حق السمع 
والطاعة فيما ليس فيه ظلم أى معصية لله. وقد أمر الله سبحانه وتعالى الحكام 
بإقامة العدل بين الناس: فضلاً عن رعاية شؤونهم كأمانة من أهم الأمانات 
التي يجب أن تؤدى إلى أهلها. وبالمقابل أمر الناس بطاعة أولي الأمر منهم بعد 
طاعة الله ورسولهء وذلك في أيتين متتاليتين من كتايه المبين» فقال تعالى#إن 
الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلهاء وإذا حكمتم بين الناس أن تحكموا 
بالعدل إن الله نعما يعظكم به. إن الله كان سميعاً بصيراً. يا أيها الذين 
أمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولىي الأمر منكمء فإن تنازعتم في شيء 
فردوه إلى الله والرسولء إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخرء ذلك خير 
وأحسن تأويلاً» ("). 
*-إلغاء نظام الأسرة : 
إن الطبيعة البشرية تتنافر تنافرا بين مع الإباحية أى الحرية الجنسية 
)١(‏ أعلن نيكولاي ريجكوف رئيس وزراء الاتحاد السوفيتي في يونية ١44٠‏ أن 
الشيوعية هدف بعيد المنال يتعذر بلوغه في المستقبل القريبء. وهى تصريح غير عادي لمسؤّول 
ماركسي» ولعله من يوادر الاعتراف بالحقيقة العلمية التي تؤكد استحالة تحقيق الشيوعية في 
المجتمع البشري. 
(") الآية رقم 71" من سورة الشورى. 


(") الآيتان 54,. 559 من سورة النساء. 
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التي تعيشها البهائم وقال بها ماركس في دولته الشيوعية. فالإنسان مدفوع 
بالغريزة إلى تكوين الأسرة وإنجاب الذرية؛ في ظل الحياة الزوجية. بل إن بعض 
الكائنات الضعيفة الأقل شأناً من الإنسان كالحمام تعيش أزواجاًء وتلك خلقة 
الله ومشيئته التي بينها لنا في كتابه المبين فقال (وخلقناكم أزواجاً»(١),‏ 
ومجتمع تنهار فيه الآسرة وتسوده الفوضى الجنسية مصيره الانهيار بعد أن 
تتحطم فيه نفسية الإنسان ومعنوياته, وتزول فيه القيم وتختلط الأنساب ويعم 
الاضتطظران: 


رايعاً : فساد نظرية القدمة وفائضها : 


تقوم نظرية القيمة على الاعتراف بعنصر واحد من عناصر الإنتاج هو 
عنصر العمل. وذلك رغم أن عناصر الإنتاج الأخرى هامة ومتعددة. ولا غنى 
عنها للإنتاج. وأهم هذه العناصر عنصر التنظيم, وعنصر المال سواء تمثل في 
أراض وعقارات:ء أم في مواد خام ومنقولاتء أم في أموال سائلة. 
وفضلاً عن ذلك فإن قيمة الشيء في السوق تتوقف على ظروف العرض 
والطلبء بصرف النظر عما بذل في إنتاجه من عملء فترتفع القيمة كلما قل 
العرض وزاد الطلبء وتنخفض كلما زاد العرض وقل الطلب. ويستتيع فساد 
نظرية القيمة بطلان نظرية فائض القيمة المستندة إليهاء وطبقا لهذه الأخيرة 
تنتج أرباح رب العمل عن الفرق بين الأجر المدفوع للعامل وبين القيمة الحقيقية 
لساعات العمل التي يؤديها. وفضلاً عما في هذا من إنكار لدور مختلف عناصر 
الإنتاج الأخرى في تحقيق الربح.ء ولقانون العرض والطلبء فإن التجارب قد 
أثبتت أن المشروعات الآلية تحقق أرباحاً أكثر رغم قلة ما بها من عمال؛ على 
خلاف ما تؤدي إليه النظرية من توقع كثرة الأرباح مع كثرة عدد العاملين. 
وقد اتضح لزعماء الماركسية في الثمانينات على وجه الخصوص أن نظرية 
القيمة تمثل قيداً ثقيلاً يعوق تحقيق الكفاءة الاقتصادية في الدول الماركسية. بل 
هي مغالطة وعقبة كؤود يجب اقتحامها للنهوض باقتصاديات البلاد. 


)١(‏ الآية الثامنة من سورة النبا. 


رفص 


خامساً : خطورة دكتاتورية العمال: 
إن فكرة دكتاتورية العمال أو البروليتاريا هى فكرة خيالية خطيرة 
مستحيلة التحقيق عملأء سواء من حيث تأقيتها أم من حيث هدفها: 
- فمن حيث تأقيتها أثبتت التجارب ‏ في الدول الماركسية على وجه 
الخصوص أن الدكتاتور لا يترك السلطة إلا بالقوة أو القهر. والإنسان 
بطبيعته يسعى للسلطة أو يحرص على الإمارة ‏ كما قال رسول الله يَكْهٌ ‏ ولا 
يتركها في العادة راضياً مختارا. 


- ومن حيث هدفها وهو القضاء على الاستغلال تمهيداً لإقامة المجتمع 
الشيوعي أكدت التجارب أن القضاء على أصحاب رأس المال الخاص قد أضر 
باقتصاديات الدول الماركسية ضررا بليغأء ولم يمنع من ظهور نوع خطير من 
الاستغلال هو استغلال الحكام الماركسيين لإمكانات مجتمعاتهم لتحقيق المزايا 
المالية وغير المالية لهم ولذويهم مما جعل أكثرهم يعيش عيشة كبار 
الر امالين: 


إن انفراد بعض الناس بالسلطة يؤدي إلى الفساد, لا إلى الإصلاحء ويقول 
الله سبحانه وتعالى وهى خالق الإنسان العليم بما خلق «إن الإنسان ليطغى 
أن رآه استغنى» »)١(‏ ويقول جل شأنه «ولولا دفع الله الناس بعضهم 
ببعض لفسدت الأرضء ولكن الله ذو فضل على العالمين#(5). ولا يغير من 
حقيقة الحاكم أن يدعي الإخلاص أو يحسن القول #ومن الناس من يعجبك 
قوله في الحياة الدنياء ويشهد الله على ما ف قلبه وهو ألد الخصام. وإذا 
تولى سعى فى الأرض ليفسد فيها ويهلك الحرث والنسلء والله لا يحب 
الفساد#(")2» وإذا كان نفاق المحكوم إثمأ وجرماً فنفاق الحاكم أدهى وأمر. 


سادساً : خطأ فكرة الطيقتين : 
ليس صحيحاً أن المجتمع ‏ أي مجتمع ‏ ينقسم إلى طبقتين فقط هما 
)١(‏ الآيتان ١‏ /ا من سورة العلق. 


() الآية »5١‏ من سورة البقرة. 
() الآيتان 5 7١‏ و5١٠7‏ من سورة البقرة. 
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طبقة أصحاب المصانع أى رجال الأعمال وطبقة العمال. فطبقات المجتمع كثيرة 

متعددة منذ نشأت المجتمعات,. وستظل كذلك إلى قيام الساعة. ويقول الله تبارك 

وتعالى بشأن الناس «#نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنياء ورفعنا 
بعضهم فوق بعض درجات# .)١(‏ 

وإذا كان تقسيم الطبقات يتم غالبا على أساس مالي واقتصاديء فإنه يتم 

أحيانا على أساس مدى الجاه والنفوذ الذي يتمتع به بعض الناس من الناحية 

الدينية أى الحربية أى السياسيةء. وقد يتم على أساس الأجناس أو السلالات 

البشرية. 


سادساً : سقوط التنيؤات الماركسدة : 


أثبتت الأيام عدم صحة نبوءات ماركس فيما يتعلق بالصراع بين العمال 
وأرباب الأعمال وانخفاض أجور العمال وسقوط النظام الرأسمالي: 


: -صراع العمال وال رأسماليين‎ ١ 


تنبأ ماركس بحتمية الصراع بين العمال وأرباب الأعمال في كل بلاد 

الأرقئ وه ها كزيكة أكداك القاريه الحدمة: فقه اث قموية هذا الجر عق 

أغلب الأحوال بالطرق السلمية. وحصل العمال بمقتضاها على حقوق أكبر 
وارتفع مستوى معيشتهم بصورة تناقض توقعاته. 

وأثبتت التجارب أن الصراع ليس قاصراً على العلاقة بين العمال وأرباب 

العملل بدو ]كما فى ممق تقوم بيع مجكن. طوا كت العمال والبفض كطاكقة الفمال 

المتعلمين وغيرهمء أى بين أصحاب العمل والمستهلكين لتعارض المصالح. أى بين 

طوائف أصحاب العمل والبعض الآخرء أو بين قومية بما تضم من عمال 

ورأسماليين وبين قومية أخرىء أو بين حزب سياسي - فيه من العمال وأرباب 

العمل وآخرء أى بين اتباع دين ونظرائهم. بل وقد ينشاً الصراع بين جيل وآخر 

بما يحوي من مختلف الفئات. 


وقد تمثلت فكرة الصراع بين الطبقات بعد قيام الدول الماركسية في الصراع 


)١(‏ الآية 7 من سورة الزخرف. 


مض 


أق اهرون مين كلك "الذوق :الف تذغى فنقن اتسالم الاقتستاني: لطيقات العفال: 
ومدق عدرها م الدول كاهية الراسهالنة وكلاف فكرة بنكبية الكررا تش لوقك 
الرسمي للأحزاب الشيوعية ما يقرب من أربعين عاماء منذ قيام الثورة 
الماركسية عام 15117 إلى أن ثبت للزعماء الشيوعيين أنفسهم خطؤها. 


وف عام ١59057‏ قدم الزعيم نكيتا خرتش وف تقريراً للمؤتمر العشرين 
للحزب الشيوعى نادى فيه بالتعايش السلمى بين النظم الاجتماعية المختلفة لمنع 
اتخرؤف الفالية الذموة من بكماة الناس: بو من ها رهن المعية هذا اللبذا وخيلته 
بداية للخلاف العقائدي مع الاتحاد السوفيتيء ولكنها عادت واعترفت به حديثاً. 
وعندما تولى الزعيم ميخائيل جورباتشوف منصبه كسكرتير عام للحزب 
الشيوعى السوفيتى في عام ١1486‏ أكد أن الحرب النووية كارثة للبشرية جمعاء 
لا غالب فيها ولا مقلوب: ولا تصلح كوسيلة لتحقيق أهداف أيديولوجية أو 
اقتصادية أى سياسية, وأضاف جور باتشوف أن استبعاد الحرب لم يعد كافيا 
وإنما لابد من إقامة التعاون بين الدول على اختلاف أنظمتها للمحافظة على 
البيئة في كوكب الأرض الذي نعيش فيه جميعاء وحماية موارده الطبيعية 
وامكاتناتة الفرحية: الخطن: 


؟ -انخفاض أجور العمال : 


قرر ماركس أن أجور العمال في زمنه لا تكفي إلا للحصول على ضرورات 
الحياة وأنها تتجه إلى الانخفاض مع الزمن نتيجة لرغبة الرأسماليين في 
الحصول على مزيد من الربحء وقد كذبت الأيام توقعه وارتفعت أجور العمال 
وزادت مزاياهم في مختلف دول العالم» بل وزادت هذه الأجور في دول الاقتصاد 
الحر أكثر من زيادتها في دول الفكر الماركسي المتداعي. 


- سقوط النظام الرأسمالى : 


لم يتحطم النظام الرأسمالي على صخرة الأزمات الاقتصادية وثورة 

العمال كما تنب ماركسء وإنما استمر قائماً مع تلطيف حدته بإدخال بعض 
الاعتيارات الاجتماعية والإنسانية عليه لتخليصه من بعض شوائبه. ولم يقم 
العمال في البلاد الرأسمالية الكبرى ‏ كالولايات المتحدة. الأمريكية ودول أوربا 


5171 


الغربية واليابان ‏ بالثورة على النظام الرأسمالي لتخلف مقتضياتها وعدم 
إحساسهم بالظلم الدافع إليها. بل إن بعض ملامح نظام الاقتصاد الحر قد بدأ 
يغزو الآأنظمة الماركسية في الاتحاد السوفيتي والصين ودول أوربا الشرقية - 
على استحياء أحياناًء وعلانية تارة أخرى ‏ وذلك لإنعاش اقتصاد هذه البلاد 
وتخفيف قبضة الحكومات عليه وتطهيره من بعض عيوبه والاستفادة جزئياً 
من الطموحات الفردية المنبثقة من الطبيعة البشرية. وبدا هذا جلياً على وجه 
الخصوص في أواخر العقد الثامن وأوائل التاسع من القرن العشرينء حين أعلنت 
أغلب دول أوروبا الشرقية صراحة نبذ نظام الاقتصاد الماركسيء: بل وأعلن 
الاتحاد السوفيتي نفسه الاتجاه إلى نظام اقتصاد السوق أو الاقتصاد الحر. 
وهكذا لم يجر التطور الاقتصادي ف الاتجاه الذي توقعه ماركس. 


ثامناً : خضوع الماركسية للتغيير والفناء : 
وأن تتغير وتتبدل خضوعاً لهذا التطورء اللهم إلا إذا كانت أفكاره مستثناه من 
سنة التطور لأسباب غير معلومة ولا معقولة. 
وإذا كان كل نظام اجتماعي ينطوي على بذور فنائه التي تقضي عليه بعد 
فترة من الزمن ليحل محله نظام آخر طبقاً لنظرية التطور المادي فإن تطبيق 
هذه القاعدة المزعومة على النظام الماركسي يحتم زواله. غير أن ماركس لم يطبق 
نهاية المطافء. وقد يدعي البعض أن تداعي النظام الماركسي في الأيام الأخيرة 
يرجع إلى هذا التطورء وهو إدعاء في غير محله؛ء لأن النظام الفاسد يسقط وإن 
طال عليه الزمن: والنظام الصالح يبقى وإن واجهته الصعاب. 
تاسعاً :إهدار حقوق الإنسان : 
تجعل الماركسية الجماعة ‏ ممثلة في الحكومة ‏ هدفاً للحياة السياسية 
وتنكر على الفرد التمتع بحقوق طبيعة تعتبر قيدأ على نشاط الحكومة. وتزعم 
أن الحقوق المقررة للأفراد هى مجرد امتيازات تنشأ عن طريق اعتراف الجماعة 
بها لأعضائهاء وأن هذه الامتيازات تفرض على الحكومة التزامات متعددة لصالح 


خض 


الأفراد في المجالات الاقتصادية والاجتماعية فيما يطلق عليه الحقوق الاقتصادية 

والاجتماعية. كحق التعليم؛ وحق الرعاية الصحيةء. وحق العمل. والوقاء بهذه 
الالتزامات يستلزم في اعتقاد الماركسيين تقوية سلطة الحكومة في الدولة وتملكها 
لجميع وسائل الإنتاج. وسيطرتها على اقتصاديات البلاد وعلى مقدرات الأفراد. 


وتطبيقاً لمرحلة دكتاتورية البروليتاريا المجهولة الأجل تهدر الحكومة 
الماركسية أغلب الحقوق العامة للأفراد إن لم يكن رسمياً ففعلياء ويحرم المواطن 
من أبسط الحريات الطبيعية كحرية الرأي وحرية العقيدة والحرية الشخصية 
وحرية التنقل(١).‏ 
عاشراً :إنكار الظاهر الباطن : 
لعل أكبر مغالطة تنسب إلى ماركس هي التي ارتكبها عندما شبه الدين 
بالمخدر واعتبره أفيون الشعوبء وزعم كفراً أن الله سبحانه وتعالى من صنع 
البشر وليس العكسء وذلك رغم أن الله سبحانه هو الظاهر والباطنء الظاهر في 
مخلوقاته الكثيرة العظيمة من الذرات إلى المجرات وما بينهما من كائنات 
ممصن فل الحضي ويهان. قاتقاتها العقن::والباظن الذى لا :تلاركه الأبهمار 
ولا الأسماعء وإن أيقنت بوجوده العقول والقلوب باعتباره الخالق المدبر لشؤون 
حلقه. 
والأدلة العلمية على وجود الله سبحانه وتعالى جلية لكل بصيرء ويكفي أن 
نذكر منها دليلاً يقوم على المنطق العلمي المجرد ويستنتج بالضرورة من 
مقدمتين لاشك فيهما: أولاهما أن لكل منظمة منظما أعلى واحداً ‏ كما ثيت 
بالمشاهدة ثبوتا يقينياً ‏ لابد من وجوده ووحدانيته. وثانيهما أن الكون 
بسماواته وأرضه منظمة دقيقة متقنة كل شيء فيها يجري بمقدار وحسبان. 
ويستنتج من ذلك حتما أن للكون منظماً أعلى واحداً يدير شؤونه ويتولى أمره, 
وهذا المنظم الأعلى الواحد هو الله سبحانه وتعالى الذي خلق الكون وخلق 
الملحدين الذين يجحدون نعمة وجودهم بإنكارهم لوجود خالقهم. وفي ذلك 


)١(‏ لم يعترف للمواطن السوفييتي بحق السفر إلى الخارج ‏ كصورة من صور حرية 
التنقل إلا في منتصف عام .١159١‏ وذلك ضمن محاولات تهدئة شعوب الاتحاد الثائرة على 
القهر والكبت والإرهاب. 


لذن 


يقول المولى جلت قدرته في كتابه المبين 9 ومن يدبر الأمر فسيقولون الله. فقل 
أفلا تتقون4* :)١(‏ ويقول لو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا فسبحان الله 
رب العرش عما يصفون# .)١(‏ 


والقول بأن الدين أفيون الشعوب غير صحيح., وذلك لأن المخدرات تنهك 
الشعوب وتصرفها عن العمل وتفقدها الإحساس بالواقع والحقائق. أما الدين 
الحق فإنه يوقظ الشعوب من غفلتها ويحفزها على العمل والإنتاج» ويزيد من 
إحساسها بالمعنويات فضلاً عن الماديات. ويكفي للتدليل على صحة ذلك أن نعلم 
أن الأمة الإسلامية لم تبلغ ذروة تقدمها وازدهارها إلا في فترات تمسكها بدينها 
واعتزازها به. ولم تتخلف ويعتريها الضعف والوهن إلا عندما بعدت عن دينهاء 
وسارت في ركاب غيرها. والمسلم الحق يجعل نصب عينيه قول الله تبارك 
وتعالى # فمن يعمل مثقال ذرة خيراً يره. ومن يعمل مثقال ذرة شرا 
بره (2)7 والعمل الطيب هى أساس كل تقدم ورقي. 


بسبب سوء الأحوال الاقتصادية وتوالي الهزائم العسكرية على يد الألمان 
إبان الحرب العالمية الأولى» اندلعت شورة شعبية قادتها مجالس العمال في 
مختلف المجالات الصناعية. أجبرت القيصر على التنازل عن عرش روسيا في 
مارس عام ١19117‏ وقامت هذه المجالس بعقد مؤتمر السوفييت(؛) في 
بيتروجراد في نفس العام فاختارت من أعضائها لجنة تنفيذية لتولي زمام الحكم 
ف البلاد. وقد استطاع نيقولاي لينين رئيس الحزب الديمقراطي الاشتراكي 
البلشفي ‏ أي حزب الأغلبية ‏ الذي عاد من منفاه في أبريل من هذا العام أن 
)١(‏ الآية ٠‏ من سورة يونس. 
(") الآية >" من سورة الأنبياء. 
(") الآيتان /ا. 4 من سورة الزلزلة. 
(؟) كلمة سوفييت في اللغة الروسية تعني «مجلس». 


الحمضصن 


يتولى مركزاً رئيسياً في هذه اللجنة, ثم في مجلس «قوميسيري الشعب» الذي حل 
محلها في شهر أكتوبر عام .)١(١91١1/‏ 
وقام لينين بإصدار دستور يوليى عام ,١1514‏ وأمم البنوك والمصانع 
وقضى على الإقطاع الزراعي. واضطر مؤقتا إلى تلطيف سياسته الاشتراكية 
لسوء أحوال البلاد بعد الحرب الأهلية التي خاضها ضد الملكيين وحزب 
المنشفيك أو الأقلية. وفي يناير عام ١575‏ صدر الدستور الفيدرالي للاتحاد 
السوفيتي فحل محل الدستور الأولء ومات لينين في نفس العام بعد فترة حكم 
لم تدم طويلاًء وصف خلالها بالنزاهة والحزم وقوة العزيمة. 
وتمكن ستالين من الاستئثار بالسلطة في الاتحاد السوفيتي بعد وفاة 
لينين» وكان يشغل منصب سكرتير الحزب البلشفيء الذي تغيرت تسميته إلى 
الحزب الشيوعي. وقد انتصر في ذلك على منافسه تروتسكي الذي كان المعاون 
الأول للينين. وصاحب نظرية «الثورة العالمية الدائمة». وذلك لأن ستالين كان 
من أنصار سياسة لينين القائمة على تدعيم الاشتراكية في روسيا أولاً. وألف 
ستالين حكومة ثلاثية بالاشتراك مع زعيمين من زعماء الحزب تمكن من 
التخلص منهما مع عدد كبير من الرفاق والزعماء بالإعدام بعد محاكمات 
صورية بناء على تهم ملفقة. وفي عام ١177‏ صدر دستور أخر لتعزيز الاتجاه 
الاشتراكى خاصة في المجال الزراعي بالقضاء على طائفة الفلاحين الذين أثروا 
بسبب توزيع اقطاعيات النبلاء عليهم وأطلق عليهم طائفة «الكولاك». وكذلك 
لإصلاح النظام الانتخابي والأخذ بنظام الاقتراع السري المباشر مع إقامة المساواة 
بين ناخبي المدن وناخبي القرى. وفي عام ١141//‏ صدر دستور جديد احتفظ 
بالمبادىء الأساسية للدستور السابق. وأقامت الدساتير الماركسية المتعاقبة نظام 
حكم تسلطي استمر قائماً حتى ضج المواطنون ونفذ صبرهم فاندلعت 
المظاهرات الضخمة مطالبة بالديمقراطية. وثارت بعض الجمهوريات لتحقيق 
الانفصال عن الدولة الدكتاتورية, وذلك اعتباراً من النصف الثاني من عام 
9 5(3). 


)١1‏ راجع في ذلك : دكتور عبد الحميد متولي : القانون الدستوري والأنظمة السياسية 
65 داص 8 ١‏ 2 وما بعدها. 
(") وقد تمكنت روسيا بعد ثورتها الماركسية من السيطرة على عدد كبير من الدول 
والأقاليم المجاورة وإدخالها عنوة ضمن الاتحاد السوفييتي. من ذلك ضم جمهورية جورجيا 
عام ١1477‏ وجمهوريات البلطيق عام .154٠‏ بالإضافة إلى الأقاليم الإسلامية التي اقتطعت 
من أراضي الإمبراطورية العثمانية بعد سقوط الخلافة الإسلامية عام 14375. 
ا 


وكانت الماركسية قد انتشرت تحت تأثير الاتحاد السوفيتي بعد انتهاء 
الحرب العالمية الثانية التي امتدت من عام ١174‏ إلى عام 15445 في دول أوربا 
الشرقية والوسطى التي أصبحت تسمى بدول الديمقراطيات الشعبية. وشي 
تسضية اق,غبر متعلهناء لآ آنظنة الحكم الماركسيئة شذاد يناعتزاقوا ب بمسريهاة 
ديكتاتورية البروليتاريا وهي مرحلة غير ديمقراطية طويلة الأمد لا يعلم مداها 
إلا الله بل هي مرحلة أبدية ما استمر النظام الماركسيء لأن المرحلة التالية لها 
وهي مرحلة الشيوعية: وإلغاء الحكومة. هي مرحلة خيالية لا يمكن أن تتحقق 
لتنافرها مع طبيعة البشر التي لا تتغير. ولاصطدامها بطبيعة الأشياء التى تسير 
بسنة الله» ولن تجد لسنة الله قبديلاً..ولا يغير من ذلك أن أنظمة الحكم في بلاد 
الديمقراطيات الشعبية. كانت أكشر ديمقراطية من نظام الحكم في الاتحاد 
السوفيتيء نظرا لقيامها على تعدد الأحزاب. رغم سيطرة الأحزاب الشيوعية, 
ولإفساحها مجالاً أكبر للملكية الفردية. وظلت الماركسية مطبقة في دول أوربا 
الشرقية إلى أن ثارت عليها شعوبها ثورة استعصت على الإخماد عام .١544‏ 


المطلب السادس 
سلطات النظام المار كسير١)‏ 


لا يقوم نظام الحكم في الاتحاد السوفيتي على أساس مبدأ الفصل بين 
السلطات. وإنما يأخذ بمبدأ وحدة السلطة وتفويضها على درجات هرمية. 
انطلاقاً من فكرة الحكومة النيابية. كما يعتنق هذا النظام ‏ نظرياً ‏ مبداً 
جماعية القيادة. ولكن السلطة تكاد تتركز ‏ من الناحية العملية ‏ في يد الحزب 
الشيوعيء بل في يد زعيم هذا الحزب أو أمينه العام (؟). 
ولتوضيح معالم نظام الحكم في الاتحاد السوفيتي نتحدث فيما يلي عن 
كل من: 


)١(‏ نقتصر في هذا المطلب على دراسة سلطات الحكم في الاتحاد السوفييتي فحسب, 
باعتباره أهم الدول الماركسيةء وأول دولة اعتنقت المذهب الماركسيء فانتقلت به من النظرية إلى 
التطبيق. 


66 راجع في ذلك : 
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السلطة التشريعية. 
السلطة التنفيذية. 
الحزب الشيوعي. 
أولاً: السلطة التشريعية : 
تتمثل السلطة التشريعية في الاتحاد السوفيتي في السوفييت الأعلىء وهي 
الهيكة العليا لسلطة الدولة, وهو ما أكدته المادة ٠١4‏ من دستور عام 2111/1 


: تشكدل السوفديت الأعلى‎ ١ 


الحقوقء هما مجلس الاتحاد ومجلس القوميات. وينتخب كل منهما رئيس 


وأربعة نواب. 


0غ( مجلس الاتحاد : 
وهو يمثل شعب الاتحاد ككل باعتباره مجلساً للنواب. وينتخب مجلس 

(ب) مجلس القوميات : 
وهى يمثل الدويلات الداخلة في تكوين الاتحاد السوفيتي, ويقابل مجلس 
الشيوخ قْ الدول الاتحادية الأخرى. غير أنه لا يمثل الدويلات على قدم المساواة 
من حيث عدد النواب» فقد نصت الفقرة الثالثة من المادة ٠‏ من دستور اتحاد 
الحمهوريات الاشتراكية السوفيتية لعام 191/1 على أن ينتخب مجلس القوميات 

كالاتي: 


5" نائباً عن كل جمهورية متحدة. 
١١‏ نائياً عن كل جمهورية ذات حكم ذاتي. 


نكن 


اه نواب عن كل مقاطعة ذات حكم ذاتي. 
- نائب واحد عن كل دائرة ذات حكم ذاتي. 
؟ - اختصاصات السوفييت الأعلى : 


تعقد دورات السوفييت الأعلى مرتين في العام. وتتألف الدورة من جلسات 

منفصلة أى مشتركة للمجلسين. وكذلك من جلسات اللجان التى تعقد في فترات 

مابين تلك الجلسات. ويج وز عقد دورات استثنائية على النحو الذي بينته 
المادة ١١7‏ من الدستور. 


وللسوفييت الأعلى حق اقتراح وإقرار القوانين(١).‏ ولأعضائه توجيه 
الاستجوابات إلى مجلس الوزراءء. والوزراء ورؤّساء الهيئات التي يشكلها 
السوفييت الأعلى("). وينتخب السوفييت الأعلى في جلسة مشتركة لمجلسيه هيئة 
رئاسة السوفييت الأعلى في الاتحاد السوفيتي. وهي الجهاز الدائم للسوفييت 
الأعلى(؟). 
وأا كانت السلطات الرسمية للبرلمان السوفيتي فإنه يخضع ‏ من 
الناحية الفعلية ‏ للحكومة خضوعا غير ديمقراطيء يخالف ذلك الخضوع 
الديمقراطي الناشىء عن انطواء الأغلبية البرلمانية تحت لواء حزب الحكومة في 
دول الديمقراطيات الغربية. حيث يتولى زعماء الأغلبية البرللانية تشكيل 
الحكومةء بطريقة تتفق وإرادة الناخيين. 
النظام الانتخابي : 
يتم انتخاب النواب في جميع سوفييتات نواب الشعب على أساس حق 
الانتخاب العام المتساوي المباشر بالاقتراع السريء. وسن الانتخاب هو ثماني 
عشرة سنة(]). 
)١(‏ المادة ١١7‏ من الدستور. 
(؟) المادة ١١17‏ من الدستور. 


(5) المادة 46 من الدستور. 
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وليس للمواطن الحق في أن يرشح نفسه وإنما يعود حق الترشيح للنياية 
إلى منظمات الحزب الشيوعي والنقابات واتحاد الشبيبة الشيوعي والمنظمات 
التعاونية. وسائر المنظمات الاجتماعية. وجماعات العاملين وكذلك جماعات 
العسكريين حسب وحداتهم(١).‏ ولا يرشح في كل دائرة انتخابية عادة سوى 
مرشح واحد ينتمي في الغالب إلى الحزب الشيوعي وهو الحزب الوحيد الذي 
كان معترفاً به حتى عام .١155٠‏ 


الوكالة الالزامية : 


يتبنى الدستور السوفيتي نظام الوكالة الإلزامية فتقضي المادة ٠١1/‏ منه 
بأن «النائب ملزم بتقديم التقارير عن عمله وعمل السوفييت أمام الناخبين, 
وكذلك أمام جماعات العاملين والمنظمات الاجتماعية التي رشحته للنيابة». 


أغلبية الناخيين» وحسب الأصول المنصوص عليها قانوناً(؟). 


ثانداً : السلطة التنفيزية : 


تتكون السلطة التنفيذية بالاتحاد السوفيتي من هيئة رئاسة السوفييت 
الأعلى ومجلس الوزراء : 


: -هيئة رئاسة السو فيدت الأعلى‎ ١ 


نصت المادة ١١94‏ من الدستور السوفيتى لعام ١9117‏ على أن ينتخب 
السوفييت الأعلى ‏ وهو البرلمان ‏ في جلسة مشتركة لمجلسيه هيئة ركاسة 
السوفييت الأعلى» وهي مكونة من رئيس للهيئة» ونائب أول للرئيس وخمسة 


(1) المادة ٠٠١‏ من الدستور. 
(؟) ويأخذ النظام السوفيتي بالاستفتاء الشعبي في العديد من مواده. سواء بالنسية 
للتصويت على القوانين أى غيره من المسائل (المواد 8 ١١5 ,١١5 ,٠١‏ من الدستور). غير أن 
نتائج الاستفتاءات لا تعبر عن إرادة شعبية حقيقية, وتأتي دائماً بموافقة شبه جماعية؛ مما 
يؤكد تزييفها وعدم صحتها في حدود كبيرة, وف الأيام الآأخيرة أعلن الرئيس السوفيتي 
ميخائيل جورباتشوف تبني سياسة المصارحة والصدق مع الشعب. ْ 
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عشر نائباً للرئيس - على أساس نائب واحد لكل جمهورية متحدة ‏ وأمين سر 
هيئة الرئاسة وواحد وعشرين عضوا(١).‏ 
ورئيس هيئّة السوفييت الأعلى ليس له كاين يروو 
وذلك استناد] إلى مبدأ القيادة الجماعية المزعوم اعتناقه في الاتحاد السوفيتى 
ومع ذلك فإنه يظهر بمظهر رئيس الدولة أحياناً ويمارس من حيث الواقع 
بعض اختصاصات رئيس الدولة المعروفة في الأنظمة السياسية الأخرى (؟). 
ولهيئة رئكاسة السوفييت الأعلى اختصاصات كثيرة ورد أغلبها في المادة 
١‏ من دستور عام 1477. وهذه الاختصاصات بعضها يشبه اختصاصات 
رئيس الدولة, وبعضها يمائل اختصاصات البرلمان» والبعض الآخر يعتبر من 
الاختصاصات القضائية, ومن أمثلة الاختصاصات الأولى إصدار مراسيم العفو 
وتعيين واعتماد الممثلين الدبلوماسيين. ومن أمثلة الثانية ممارسة الرقابة على 
نشاط جميع هيئات الدولة المسؤولة أمامه. ومن أمثلة الثالثة ممارسة الرقابة 
على دستورية القوانين وتفسيرها. 
وفي عام ١111١‏ وافق مؤتمر نواب الشعب - وهو السوفييت الأعلى أي 
البرلان ‏ على استحداث منصب رئيس الاتحاد السوفيتي(؟)., وتم انتخاب 
ميخائيل جورباتشوف رئيساً للاتحاد السوفيتي لمدة خمس سنوات. وذلك 
استجابة لحاجة البلاد إلى رئيس قويء. وتحددت صلاحيات الرئيس فشملت 
0 يٍ 
١‏ اقتراح القوانين. 
- التفاوض بشأن المعاهدات الخارجية. 
" - إلغاء قرارات مجلس الوزراء وغيره من مؤسسات الدولة إذا خالفت 
الدستور أو أهدرت حريات المواطنين. 


)١(‏ المادة ٠٠١‏ من الدستور. 
(؟) وقد أكد الزعيم ميخائيل جورباتشوف في آخر فيراير عام ١5960‏ إن اتستحداث 
منصب رئيس الاتحاد السوفيتي يمثل جانباً هاما وأساسياً في سياسته الإصلاحية المسماة 
«البرويسترويكاء». 
(؟) وذلك بأغلبية ١١47‏ صوتاً مقابل 714 صوتاً, وامتناع 77 عن التصويت. 
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الاعتراض على القوانين التي يوافق عليها مجلس السوفييت الأعلى 
الذي يستطيع التغلب على اعتراض الرئيس بأغلبية ثلثي أعضائه. 

ه ‏ إعلان حالة الطوارىء بعد إنذار المنطقة المراد إعلان الطوارىء فيها 
وموافقة المجلس الرئاسي في الجمهورية المعنية وموافقة ثلثي أعضاء مجلس 


+ إعلان الحرب بالتشاور الفوري مع البرلمان . 


" مجلس الوزراء : 
يتولى السوفييت الأعلى بجلسة مشتركة لمجلسيه تعيين مجلس الوزراءء 
بالاتحاد السوفيتي(١).‏ ويشكل من رئيس مجلس الوزراء ونوابه الآوائل 
ووزراء الاتحاد السوفيتي. ورؤساء لجان الدولة في الاتحاد السوفيتي. كما 
يضم المجلس روساء مجالس وزراء الجمهوريات المتحدة بحكم مناصبهم (؟). 
ويمكن أن يضم المجلس رووؤساء هيكات ومنظمات أخرى. وهؤلاء ورؤّساء 
اللجان لا يحملون لقب وزيرء رغم عضويتهم في مجلس الوزراء. 
ومجلس الوزراء هو الهيئة التنفيذية والإدارية العليا في الاتحاد السوفيتى 
وهى مسؤول عن أعماله أمام السوفيت الأعلى(؟),. وهى مخول بالبت في جميع 
مسن كل إذاوة"الدو له الذاكلة «حممخ مبلاحرة :اتحان النحمهورنات: السو فيقة :الى 
لا تدخل _بحكم الدستور في صلاحية السوفييت الأعلى وهيئة الرئاسة(4). 


ثالثاً : الحزب الشيوعي : 
نشأ الحزب الاشتراكي الديمقراطي (البلشفي) عام 18914 على أساس 
مبادىء المذهب الماركسي. وكان لينين من أبرز زعمائه. وبناء على قرار من مؤتمر 


)١1(‏ كان مجلس الوزراء في دستور ١9477‏ وحتى عام ١4547‏ يسمى «مجلس مندوبي 
الشعبء. وقد قيل أن الرجوع إلى هذه التسمية الغريبة التي كانت مستعملة في العصر 
القيصري يحمل معنى الاستعلاء. بخلاف تسمية مندوبي الشعب. 
(") المادة ١74‏ من الدستور. ١‏ 
(5) المادة ١١‏ من الدستور. 
(4) المادة ١١‏ من الدستور. 
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الحزب تغيرت تسميته عام ١5١4‏ إلى الحزب الشيوعي. وقد ساهم بنصب كبير 
مع الأحزاب الأخرى المؤتلفة في القيام بثورة 1511, ثم تمكن من التخلص منها 
عام ١55١ء‏ وأحكم سيطرته عليها. 
وكان لينين يرى ضرورة قيام الحزب الشيوعي كقيادة أو طليعة أو 
عصابة ثورية لتوجيه الطبقة العاملة لإقامة دكتاتورية البروليتارياء لآن العمال 
بغير قيادة لا يفكرون في غير المشاكل الاقتصادية اليومية. 
وعلى خلاف الأنظمة الدستورية المعروفة نصت الدساتير السوفيتية 
المتعاقية على دور وأهمية الحزب الشيوعي كحزب واحد مسيطر في الدولة. 
فقضت المادة السادسة من دستور أكتوبر عام /ا/651١‏ على أن «القوة القائدة 
والموجهة للمجتمع السوفيتي ونواة نظامه السياسي ومؤسسات الدولة والمنظمات 
الاجتماعية هي الحزب الشيوعي في الاتحاد السوفيتي. والحزب الشيوعي 
موجود من أجل الشعب ويخدم الشعب. ويحدد الحزب الشيوعي المسلح 
بالتعاليم الماركسية اللينينية الأفق العام لتطور المجتمع وخطط السياسة 
الداخلية والخارجية للاتحاد السوفيتي. ويقود النشاط البناء العظيم للشعب 
السوفيتي ويضفي على نضاله من انتصار الشيوعية طابعاً منتظماً ومعللاً 
تعليلاً ما وتعمل جميع المنظمات الحزبية في إطار دستور الاتحاد السوفيتي. 
ونصت المادة رقم مائة على أنه «يعود حق الترشيح للنيابة إلى منظمات الحزب 
الشيوعي في الاتحاد السوفيتيء والنقابات واتحاد الشبيبة...». 
وقد ظل الحزب الشيوعي مسيطراً على مقاليد الأمور والسلطة في الدول 
المأركسية سيطرة كافلة إلى عام 4244 وفي هذا العام وتحت تأثير الاضطرابات 
والثورات الشعبية في دول أوربا الشرقية وفي الاتحاد السوفيتي نفسه. 
وبمساعدة سياسة جورباتش وف الإصلاحية؛ بدأ التفكير في إفساح المجال أمام 
التعددية الحزبية والرأي الآخر. وفي مارس عام ١11١‏ وافق البرلمان السوفيتي 
على إلغاء الدور القيادي للحزب الشيوعي. 
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المطلب السايع 
تصدع الأنظمة الماأركسبية 


من الغريب أن كانت النظرية الماركسية ‏ دون غيرها ‏ هي النظرية 
الاشتراكية التي كتب لها التطبيق العملي خلال أغلب سنوات القرن العشرين؛ ني 
كثير من دول العالم, وخضع لها ما يقرب من ثلث سكان الأرض رغم 
مغالطاتها ونقائضها وقسوة تطبيقاتهاء ومرارة تجربتها. تلك المرارة التي 
تسعى إلى تحطيم قيودها. ونوجز توضيح ذلك في النقاط التالية: 
- إهدار الحريات العامة للأفراد. 
الثورات الشعبية على الديمقراطيات الشعبية. 


0 الفرع الأول 
إهدار الحريات العامة للأفراد 


ركز الدستور السوفيتي على الحقوق الاجتماعية والاقتصادية. ولم يهتم 

كثيراً بالحريات الفردية التقليدية. فلم ينص على حرية التنقل. ولم يعترف 

للأفراد بالحق في إصدار أو تملك الصحفء وإنما أعترف للجماعات فقط. 

وبالنسبة لحرية الرأي والتعبير عنه نصت المادة © من دستور /ا/ا9١‏ على أنه 
«وفقاً لمصالح الشعب ومن أجل تدعيم النظام الاشتراكي وتطويره تضمن 

لواطنى الاتحاد السوفيتي حرية الكلام والصحافة والاجتماعات والحشود 
الجماهيرية والمواكب والمظاهرات في الشوارع. ومن الناحية التطبيقية لم يسمح 
نظام الحكم بالمعارضة أو الرأي الآخر إلا في أضيق الحدود وفي الأيام الأخيرة 


كان 


ويقوم النظام الماركسي على أساس إلغاء الملكية الخاصة لوسائل الإنتاج, 
بحجة القضاء على استغلال الإنسان لأخيه الإنسان. لذلك لا يسمح بالملكية 
الخاصة في الاتحاد السوفيتي إلا إذا انتفى فيها عنصر الاستغلال. وتشمل هذه 
الملكية ثمرات العمل والمواد الاستهلاكية. ووسائل الإنتاج المتواضعة الخاصة 
بالحرفيين الذين لا يستخدمون لديهم عمالاً(١).‏ وتتملك الدولة وسائل الإنتاج, 
وتتولى إدارتها. وقد اعترف القادة الماركسيون في المؤتمر الشامن والعشرين 
للحزب الشيوعى يي السوفيتي المنعقد في يوليو بتردي الأحوال الاقتصادية 
في البلاد. واعلق الركيس الوويي ملسفين للعتدنيين ضراع إن الماركسية فشلت 
في إقامة نظام اقتصادي ناجح في الاتحاد السوفيتي منذ ه7٠‏ عاما. وهوما 
اعترف به أغلب القادة السوفيت فيما بعد. 


وقد أدى تطبيق التعليمات الماركسية إلى كبت حريات الأفراد بحجة 
ضمان حرية الجماعات ممثلة في الحكومة. وتنتج عن ذلك دكتاتورية محققة 
يعترف بها المذهب الماركسي نفسه وهي دكتاتورية البروليتارياء ويحبذها 
ويعتبرها مقبولة لأنها دكتاتورية الأغلبية. وقد تجاوز استبداد حكومة 
البروليتاريا استبداد الرأسماليين الذين حاولت الماركسية القضاء عليهم, 
فعصفت دكتاتورية البروليتاريا بحريات الأفراد وأهدرت حقوقهم بل وحياتهم. 
وضرب عون استالين امكل ف "التسلط والاستيداد والآرهاب: وشهد .ذلك شاف 
من أهلهاء فجاء بتقرير الزعيم السوفيتي نيكيتا خروتشوف الذي قدمه إلى 
المؤتمر العشرين للحزب الشيوعي أن ستالين أعدم كثيراً من المواطنين الشرقاء 
والشيوعيين الكادحين ظلماً وعدواناء ومنهم أكشر من نصف أعضاء اللجنة 
المركزية للحزب الشيوعي المنتخبين في المؤتمر السابع عشر. وذلك بعد أن لفقت 
لهم التهم وزيفت الأدلة والأسانيد. واعترف الزعيم جورباتشوف منذ توليه 
السلطة بقيود الحريات, ونادى بوجوب تطوير نظام الحكم في الاتحاد 
السوفيتي بما يسمح للأفراد بالقدر المناسب من الحريات والحقوق العامة. 


ورغم النص في الدساتير السوفيتية المتعاقبة على كثير من الحقوق 


لوسائل الإنتاج في حدود أكبر. وذلك حتى قبل شورة شعوبها على الأنظمة الماركسية 
وإسقاطيا: 


حكن 


الفردية والحريات العامة: فقد حرم الأفراد عملاً من أبسط هذه الحقوق وتلك 
الحريات. فالنص على حرية الكلام الذي ورد بالمادة 6٠‏ من دستور عام ١51/1‏ 
لم يمنع من إيذاء كل متكلم على خلاف النظام الماركسي كما تراه سلطات الدولة. 
والنص على حرية الاعتقاد الذي جاء بالمادة 07 من هذه الدستور لم يحم 
المتدينين من الاضطهاد والإبعاد عن مراكز السلطة. ويكفي للتدليل على ذلك أن 
نعلم أن قانون حرية العقيدة لم يقدم مشروعه إلا في شهر يونية عام 2.111١‏ 
ولأول مرة منذ نشأة الاتحاد السوفيتي. وكان المسلمون السوفييت يجدون 
صعوية بالغة في مجرد الحصول على نسخة من كتاب الله. ولم تكن تتاح لهم 
فرصة لأداء فريضة الحج إلى بيت الله الحرام. ولأول مرة يتمكن حوالي ألفين 
مواطن من الحج عام ١440‏ بعد مرور ما يقرب من ثلاثة أرباع القرن على قيام 
النظام الماركسي, وذلك بمقتضى سياسة إعادة البناء أى البيروسترويكا التي 


نادى بها جورباتشوف. 


الفرع الثاني 
محاولات الإصلاح وبوادر الإنهيار 
سياسة جورباتشوف الإصلاحية : 

لعل الزعيم السوفيتي ميخائيل جورباتشوف قد أحس مبعاناة شعويه 
ومشاكل دولته الاتحادية الكبيرة عندما أعلن سياسة إعادة البناء السياسي 
والاقتصادي لبلاده عام 6. ووضع ‏ شرحاً لسياسته ‏ كتاباً أسماه 
«بروسترويكا» 161650118 أي إعادة البناء توجه به إلى بلده وإلى العالم كله 
وأكد فيه أنه لم يعد هناك وقت للاسترخاءء وأنه يتحتم إطلاق ثورة للوصلاح 
تحت قبادة سياسية شجاعة قادرة على الاعتراف بالأخطاء وتدمير القديم الذي 
يعوق التقدم لإفساح المجال لإعادة البناءء وينبغي أن تضرب ثورة إعادة البناء 
بشدة كل من يتمسك بالتعاليم القديمة أى يستفيد من مزاياها بطرق غير 
مشروعة. وأضاف أنه يحب الاهتمام بالشعب ومشاكله الفعلية وإشركه إشراكا 
حقيقياً في إدارة شؤون بلده. وذلك بعد أن تحولت الديمقراطية الشعبية المدعاة 

لصالح المواطنين إلى بيروقراطية لصالح رجال الحكم المسيطرين. 


لكل 


الشعب عانى لفترة طويلة تولدت لديه فيها قدرة كبيرة على اللامبالاة وعدم 
الاهتمام بما يقالء بعد أن تعود على الشعارات البراقة التى تطلقها القوى 
الحاكمة؛. وبعد أن تآألف مع النفاق والوصولية ورأى كثيراً من الحكام 
الحكومات جعلت الشعب يلهث وراء أساسيات الحياة وزجت بأبنائه إلى 
السجون. 
وبين الزعيم السوفيتي أهمية إعطاء الشعب حق التعبير والنقد بغير خوف 
أى رهبة. خاصة ف المسائل المتعلقة بالحكومة أو الحياة الاجتماعية. وأكد أن 
وسائل الإعلام ينبغي أن تلتزم بالحقيقة وتكاشف الشعب بها. وجعل المكاشفة 
«جلاسنوست» من أهم دعائم سياسة الإصلاح الحكومي. وزعم جوربياتشوف 
أن الهدف النهاكي سين سدابيت»: هو يخلى ,دسو رة يمقر اطية [قسسا دن تجيفيدة 
للاشتراكية. 
المؤتمر الشيوعي لعام ١58/‏ : 
في أول يوليى عام ١1484‏ وبعد أكثر من سبعين عاما على قيام الحكم 
الماركسي الشمولي في الاتحاد السوفيتي أقر المؤتمر القومي الاستثنائي للحزب 
الشيوعي الشوفيتي ‏ الذي ضم حولي خمسة آلاف عضي - الإصلاحات 
الجذرية التي اقترحها الزعيم ميخائيل جورباتشوف سكرتير عام الحزب 
لتطوير النظام السياسي للاتحاد السوفيتي وتخفيف حدة نزعته الدكتاتورية. 
وتتلخص أهم توصيات هذا المؤتمر فيما يلي(١)‏ : 
الأعلى (البرلمان)؛ ورئاسة مجلس الدفاع؛ وحق تعيين رئيس الوزراء. 


)١(‏ معما يستلزم ذلك من تغييرات في النظام السياسي. 
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- إلغاء شرط عضوية الحزب الشيوعي في المرشحين لعضوية البرلمان. 
 :‏ اختيار سكرتيري الحزب على كل المستويات بالاقتراع السري من بين 
أكثر من مرشح واحدء على أن يتولى هؤلاء المسوؤّولون رئاسة المجالس النيابية 
الإقليمية الجديدة. 
تغيير مدة تولي المناصب الحزبية ‏ من القاعدة إلى القمة ‏ بفترتين 
فقط كحد أقصىء مدة كل منهما خمس سنوات. وذلك بدلاً من تولي الحزبين 
مناصبهم لمدة مفتوحة قد تمتد لمدى الحياة. 
1 انتخاب مجلس نيابي جديد يضم 775١‏ عضواً في أبريل عام ١5415‏ 
التنفيذية المحلية في خريف عام .١15/45‏ 
- قيام البرلمان بجزء كبير من العمل الذي يقوم به الحزب حالياً. 
وقد أذيع المؤتمر على الهواء وشهد أول مشادة مباشرة بين أنصار 
الإصلاح واتباع الحكم الشمولي. وطالب بعض المندوبين علنا باستقالة الرئيس 
السوفيتي أندريه جروميكو الذي كان ينتمي إلى الحرس القديم(١).‏ ونقل 
التلفزيون صوراً حية من الحوار الذي دار بين المندوبينء والأراء التي طرحت 
والآراء المضادة. 
تذكاري لضحايا القمع والإرهاب الذين سقطوا في عهد الزعيم الراحل جوزيف 


بزوغ بعض مظاهر الديمقراطية : 
تنفيذا لسياسة جورباتشوف الجديدة وتوصيات المؤتمر القومي للحزب 


الشيوعي تم انتخاب البرلمان السوفيتي عام 1184 لأول مرة على أساس تعدد 
المرشحين. وسمح للناس على خلاف المعتاد بمشاهدة مداولاات البرلمان. وي ١”‏ 


)١(‏ وقد تمت إقالة الرئيس أندريه جروميكو فعلاً في عام .١449‏ ووافته المنية بعد إقالته 
بشهور. 
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مارس عام ١١56١‏ وافق البرلمان أو مؤتمر نواب الشعب السوفيتي بأغلبية كبيرة 
على التخلي عن الدور القيادي للحزب الشيوعي(١).‏ كما وافق على استحداث 
منصب رئيس الاتحاد السوفيتي("). وفي اليوم التالي تم انتخاب جورباتشوف 
وكشبا للاتحاد السوفيتي لمدة خمس سنوات(١).‏ وفي ١7‏ أبريل عام ١1160‏ تم 
تأسيس حزب سياسي جديد في الاتحاد السوفيتي هو «الحزب الجمهوري 
الشعبي الروسي» ويدعو إلى إعادة بناء السلطة في البلاد عن طريق إجراء 
التعديلات الدستورية. 
وقد بدأت بعض معالم الديمقراطية تظهر ‏ على استحياء ‏ في الاتحاد 
السوفيتيء سواء على مستوى الاتحاد السوفيتي أى على مستوى الجمهوريات 
أعضاء الاتحاد. وعلى سبيل المشال اقترحت إحدى الجماعات اليرلمانية المتشددة 
طرح الثقة بالحكومة في أواخر مايى ١14١‏ بسبب خطتها للإصلاح الاقتصادي 
واتجاهها إلى الاعتداد بنظام اقتصاد السوق وقانون العرض والطلبء فتمت 
مناقشة الاقتراح بصراحة قوية ورفض النواب في مجلس السوفيت الأعلى اقتراح 
طرح الثقة بأغلبية كبيرة(5). ولم تكن الأمور تسير على هذا النحو من قبل, 
وكان الرأي الآخر يكاد يختلط بالخيانة في نظر الحكومة. وذهبت الأمور إلى أبعد 
من ذلك فأعلن زعماء حركة «البرنامج الديمقراطي» في مؤتمر صحفي أن 
«الحزب الشيوعي السوفيتي قاد المجتمع إلى الفشل التامء وقامت المظاهرات في 
موسكو تهتف بسقوط الشيوعية. 
وي مؤتمر الحزب الشيوعي السوفيتي الثامن والعشرين المنعقد في 
موسكو في يوليى ,١51١‏ طالب رئيس جمهورية روسيا الاتحادية بوريس 
يلتسين الحزب الشيوعي السوفيتي بالقيام بتغييرات ديمقراطية سريعة حتى لا 
يواجه هزيمة تاريخية على يد الشعب الذي سيقوم بمحاسبة قيادته عن الأضرار 
التي لحقت بالبلاد. وطالب قادة الحزب بأن يعتبروا بما حدث للأحزاب 
الشيوعية في أوربا الشرقية حين عزلت نفسها ولم تفهم دورها فكانت النتيجة 
)١(‏ وذلك بأغلبية ١1/١‏ صوتاً مقابل ١75‏ وامتناع 5 عن التصويت. 
(") وذلك بأغلبية ١41١1‏ صوتاً مقابل ١77‏ وامتناع 1١‏ عن التصويت. 
(؟) وذلك بأغلبية ١557‏ صوتاً مقابل 514 وامتناع 77 عن التصويت. 
(8) هي أغلبية 7١7‏ صوتاً ضد 45:, مع امتناع ١9‏ عضواً عن التصويت. 
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أنها تركت في قارعة الطريق. واقترح أن يسمح الحزب بوجود أكثر من منير 

داخله وأن يعطى أعضاءه الحرية في الانتماء إلى المنبر الذي يريدون. كما دعا إلى 

سحب «خلاياء الحزب من الجيش وال مخابرات والتنظيمات الحكومية» وإلى تغيير 

اسم الحزب إلى حزب «الاشتراكية الديمقراطية» وإلى انتخاب زعامة جديدة 
للحزب. وأنهى الرئيس الروسي بلستين حديثه في المؤتمر بأن أعلن استقالته من 

الحزب الشيوعي السوفيتي. وهو رئيس أكبر الجمهوريات السوفيتية وأشدها 
خطراً. كما استقال عشرات الآلاف من أعضاء الحزب استنكاراً لسياسته؛ وهو 
أمر غريب لم يحدث من قبل منذ قيام الثورة الماركسية عام .191١1/‏ 


ورغم المعارضة الشديدة التي وجهت إلى قادة الحزب الشيوعي في هذا 
المؤتمر فقد أعيد انتخاب الزعيم السوفيتي ميخائيل جورباتشوف أميناً عاما 
للبحون الشتووعى ساقلب إسالمةه افحصل فل أضوات ينه عن سن أخيداك 
ما حصل عليه منافسة زعيم عمال المناج م(١).‏ وذلك في جلسة عاصفة شادقفا 
جو غير معهود من حرية الكلمة: طالب فيها المعارضون بسحب ترشيحه 
والاعتبار بمصير دكتاتور رومانيا السابق شاوشيسكو ونظيره الألماني الشرقي 
إريك هونيكر. وهذه هي المرة الأولى التي يتنافس فيها أكثر من مرشح ويتم 
الاقتراع بينهما لانتخاب الأمين العام للحزب الشيوعي السوفيتي. 


وكانه] ميعزل الستقواطاك الغريية تلاكيامات الإستلانسي التخوري + اللرخيس 
عام ١1140‏ إعلان لندن بشأن الحلف الأطلسي المتجددء «أعلن فيه أقطاب حلف الأطلنطي 
الرئيس السوفيتي ميخائيل جورباتشوف لزيارة مقر حلف «الناتو» في بروكسل. ورحب 
جورياتشوف بنتائج اجتماعات قمة زعماء التحالف الغربى وأبدى استعداده لخلبية الدعوة. 
وقد حصل الرئيس السوفيتي ميخائيل جورباتشوف على جائزة نوبل للسلام لعام 
لدوره في فتح الأبواب أمام التحول الديمقراطي في أوروبا الشرقية وإسهامه في إنهاء 
الحرب الباردة بين الشرق والغرب وبناء نظام عالمي جديد. وهو أول رئيس دولة شيوعية 
يمنع هذه الجائزة منذ بدئها عام ١٠كمم.‏ 


ء3ظ52 


720066 انتخاب السياسي السوفيتي المعارض بوريس يلتسين رئيسا 
لجمهورية روسيا الاتحادية» وهي أكبر وأغنى وأقوى الجمهوريات السوفيتية. 
وذلك في المحاولة الثالثة لاختيار الرئيس. وقد انتصر على المرشح الماركسي 

المتشدد فيلاسوف الذي سانده الرئيس السوفيتي ميخائيل جورباتشو ف(١).‏ 
وفور إعلان انتصاره أكد أن حكومة روسيا يجب أن تكون مستقلة وذات 
سيادة داخل الاتحاد السوفيتي(؟): ودعى أنصاره ومعارضيه للعمل الجماعي 
من أجل الانتقال بروسيا إلى نهضتها الاقتصادية والسياسية والاجتماعية. كما 
دعى إلى استقلال الصحف وإعادة النظر في ملكية الحزب لها تحقيقاً لحرية 
وسائل الإعلام. وتم تعديل دستور الجمهورية الروسية لإلغاء الدور القيادي 
للحزب الشيوعي وفتح الباب أمام التعددية الحزبية. وأعلنت روسيا في أواخر 
ينيو عا 855 إنشاء حجرت شدوعبى خاضن مها نوتم اتفكان الحه الذعناء 
الشيوعيين المحافظين المناهضين لسياسة الرئيس جورباتشوف رئيس 
للحزب(؟١).‏ 


بوادر تفكك الاتحاد السوفيتي : 
غير أنه يبدو أن الإصلاحات الديمقراطية المتواضعة قد جاءت متأخرة بعد 
أن نفذ صبر الكثيرين من مواطني الدولة الكييرة:, وفقدواأ النقة قْ نظام الحكم 
الماركسي وفي كل ما يصدر عن الحكومة الفيدرالية الشيوعية من أعمال. لذلك 
فقد سبقت بعض الجمهوريات السوفيتية الدولة الاتحادية في إعلان التعددية 
)١(‏ حصل يلستين على 57٠5‏ صوتا بزيادة أربع أصوات عن الأغلبية المطلقة المطلوبة, 
أكثر من ١١‏ صوتا. وفور إعلان نتيجة الانتخاب تجمع مئات الروس خارج مبنى البرلمان 
الروسي في قلب موسكو للتهليل بانتصار يلتسين الذي اعتبروه بداية ميلاد عهد جديد 
لروسيا. 
وفي شهر يونيه عام ١9595١‏ أجريت في روسيا الاتحادية أول انتخابات رئاسية مباشرة 
منذ قيام الثورة الشيوعية عام١/191‏ ,» فا فيها بوريس يلستين على منافسية باغلبية كبيرة. 
(؟) وفي أوائل شهر يونية ١94١‏ أعلنت جمهورية روسيا الاتحادية أن لدستورها 
الأولوية على القوانين السوفيتية وقد أقر برلمانها قانوناً بذلك. 
(؟) وهى إيفان بولوزكوف. 
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دساتيرها. وذلك كجمهورية ليتوانيا وجمهورية لاتفيا. وبدأت بعض 
الجمهوريات بالمطالبة بالاستقلال والانفصال عن الاتحاد السوفيتي. ومن هذه 
الجمهوريات أوكرانيا وأرمينياء وجورجياء وجمهوريات البلطيق الثلاثة. وهي 
استونيا وليتوانيا ولاتفيا. وعادت الصراعات العرقية والاحتكاكات الحدودية بين 
الجمهوريات السوفيتية المختلفة(١),.‏ وسرعان ما تحولت المطالبة بالاستقلال في 
بعض الجمهوريات إلى أعمال قانونية أى مادية. سلمية أى غير سلمية لتحقيق 
الانفصال(؟). ظ 


6 حدثت صدامات دامية بين أذربيجان وأرمينيا عام ١54869‏ وبين أوزيكستان 
وقرغيزيا عام +145 راح ضحيتها مثات القتلى. 
(؟) ففي جمهورية ليتوانيا أبلغ زعماؤها الزعيم السوفيتي ميخائيل جورباتشوف عند 
زيارته لها في يناير عام بإصرارهم على الاستقلال. فحذرهم من الاندفاع في التيار 
الاستقلالي بدون بوصلة أو وقودء وأعلن أنه مستعد لقبول نظام تعدد الأحزاب في الاتحاد 
السوفيتي إذا كان نتيجة عملية تاريخة طبيعية تستجيب لحاجات المجتمع. غير أنهم نفذوا 
. إصرارهم بإعلان الاستقلال في مارس عام ,.146٠0‏ مع نبذ النظام الماركسي رغم كل الظروف 
والتهديدات. وكانت ليتوانيا ‏ وغيرها من جمهوريات البلطيق ‏ قد ضمت إلى الاتحاد 
السوفيتي بالقوة عام .١55 ٠‏ 
- وفي جمهورية لاتفيا صوت ١77‏ عضو في البرللان مع قرار الاستقلال: وامتنع نائب 
واحد عن التصويت ولم يعارض أحد وذلك في أواخر يونيه عام .١54١‏ كما قرر البرلمان في 
أوائل أكتوبر من نفس العام إلغاء عطلة ذكرى الثورة البلشفية واستبدالها بيوم ضحايا 
الإرهاب الشيوعي. 
- وفي جمهورية أستونيا أعلن الحزب الشيوعي استقلاله عن الحزب الشيوعي 
السوفيتي في أواخر مارس »144٠‏ وبدأ المفاوضات مع موسكو للحصول على الاستقلال. 
- وفي جمهورية مولدافيا وافق البرلمان بأغلبية كبيرة على استقلال الجمهورية عن 
الاتحاد السوفيتي واستئثارها بكافة مواردها الطبيعية, وذلك في أواخر يونيه عام .١55‏ 
- وفي جمهورية أدربيجان طالب الشعب بالاستقلال» ووقعت مصادمات دموية عنيقفة 
بينيهم :وين الأزمن: و تد حلت القنوات السلفة السؤفيتية واحطح الغعناضفة :وياكىه وينقيا 
مئات القتلى والجرحى. وهدد زعماء الجبهة الشعبية الأدرييجانية بتحويل بلدهم إلى 
أفنغاتسيفان كاندة إذا لع تنسعيئ القواف اللموفضة وتتحفقزعيتهم قي الاسستقلال: 
- وفي جمهورية أرمينيا تبنى البرلمان بأغلبية ساحقة إعلان استقلال أرمينيا ني 
أغسطس عام .١199 ٠‏ 
- وف جمهورية جورجيا أكد زعماؤها بطلان ضمها إلى الاتحاد السوفيتي عام ,١577‏ 
وأعلنوا رغبتهم في إجراء محادثات مع موسكو بشأن استقلالها عن الاتحاد السوفيتي. ‏ - 
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وقد وصل الأمر إلى حد أن أعلن الرئيس الروسي يلستين في مايو عام 
ف أول مؤتمر صحفي بعد انتخابه رئيس لجمهورية روسيا الاتحادية, 
وهي أكبر وأغنى وأقوى الجمهوريات السوفيتية كما سبق القولء أن روسيا 
يجب أن تستقل بثرواتها فتكون مواردها الطبيعية تحت سيطرتها وحدها. وأنها 
يمكن أن توقع معاهدات مع الجمهوريات الأخرى بعيداً عن القيود التي تفرضها 
السلطة المركزية في موسكو. وفي شهر يونيى من نفس العام أعلن اليرلمان 
الروسي سيادة جمهورية روسيا الاتحادية على أراضيهاء وهو بيان ذو قيمة 
معنوية كبيرة. فهو وإن كان لا يرقى إلى مستوى إعلان الاستقلالء إلا أن في 
طياته نذيراً بمزيد من التصدع في العلاقات بين كبرى الجمهوريات السوفيتية 
والقيادة المركزية للاتحاد السوفيتي. أما أوكرانيا وهي ثانية أكبر وأغنى 
جمهوريات الاتحاد السوفيتي بعد روسيا فقد أصدرت إعلان سيادة بجعل 
قوانينها تعلو على الدستور السوفيتيء. ويقضي بتشكيل قوات مسلحة وقوات 
أمن وأجهزة قضائية ونظام مصرقيء ووضع ميرزانية مستقلة. وسك عملة خاصة 
بها. ويستلزم الإعلان حصول أوكرانيا على نصيبها من رصيد الاتحاد 
السوفيتي من العملات الأجنبية والذهب والماس. ويؤكد استقلال أوكرانيا 
ووقوفها على قدم المساواة مع موسكو. وتأييداً لهذا الإعلان خرجت في كييف 
العاصمة مظاهرة كبيرة تطالب بمحاكمة المسؤولين الشيوعيين الذي وصفوا 
بالمجرمين(١).‏ 


- - وفي جمهورية روسيا البيضاء أقر البرلمان في أواخر يوليى عام ١91١‏ بياناً بإعلان 
سيادة الجمهورية. بقصد تخفيف روابطها مع موسكو. 
وفي تركمانيا أكد البرلمان سيادة الجمهورية في النصف الأخير من أغسطس عام 
. وتوالت بيانات السيادة في الصدور من جمهوريات الاتحاد السوفيتي» فصدر بيان 
من أوكرانيا وآخر من أوزبكستانء وبيان من جمهورية التتار المتمتعة بالحكم الثاني وكذلك 
من كاريليا وكومي 0 
)١(‏ وقد وافق البرلمان الأوكراني على الإعلان بأغلبية 55٠؟‏ صوتا. واعتراض أربعة 
أصوات فقط وامتناع نائب واحد عن التصويت. 


< 


51/ 


الفرع الثالث 
الثورات الشعبية على الديمقراطية الشعبية(١)‏ 


في عام ١189‏ قامت في دول أوربا الشرقية ثورات شعبية عارمة وهزات 
سياسية عنيفة,. قوضت أركان النظام الماركسي فيها وأسقطت زعماءها. واتخذ 
الزعيم السوفيتي ميخائيل جورباتشوف من هذه الثورات موقفا سلبياً يحمد 
عليه. فلم يرسل قواته لإخماد حركات التحرر الشعبية في هذه البلاد كما فعل 
جوزيف ستقالين عندما نحت :دبابناته انتفاضة العمال ف برليق الشرقرة مطريقة 
دمنوية خا 41591:وكفا قعل تكيتا خروكشوق غتدما ارسل اللديابات لسحق 
التلاهرين افق المذن (هتخاريا) عام 41465 وكا فعل ايوكيس ,حر سحتيف 
عندما قاد دول حلف وارسى للقضاء على صحوة تشيكوسلوفاكيا عام 19148. 
فعلى العكس من كل ذلك بارك جورباتشوف حركات التحرر في دول أوربا 
الشترقية واعتبرها تذكل شمن الإظان الفاغ اتسنامته الاضتلاهية ..:وذلك رغم أن 
أغلب هذه البلاد قد بادر بإلغاء حكم الحزب الشيوعي واحتكاره للسلطة. 
ونتحدث فيما يلي بإيجاز عن تصدع الأنظمة الماركسية في كل من دول أوربا 
الشرقية. 
١-يولندا:‏ 
خاص الشعب البولندي كفاحاً مريراً منذ عام ١9/8١‏ لدفع الحكومة على 
توقيع اتفاق «جدانسك» وانشاء نقابة «تضامن» الحرة بقيادة «ليش فاليساء ثم 
حظرت هذه النقابة بإعلان حالة الطوارىء عام .١1548١‏ وفي أبريل عام ١5/94‏ 
تم الاتفاق بين الحكومة والمعارضة على قرار التعددية النقابية. وعادت الشرعية 
الكثقانة:«تكسامن» جا عقبا را الشركة العمالية المستفلة الوحيدة التي تكونت ن 
دوالة مار كس ١‏ 
وفي شهر يونيو عام ١145‏ جرت أول انتخابات حرة في بولنداء. سمح 
)١(‏ كانت الدول الماركسية قد أطلقت على نفسها تسمية «دول الديمقراطيات الشعبية» 
وهي أبعد ما تكون عن الديمقراطية, والشعب منها براءء وروجت الحكومات المتسلطة لهذه 


لذن 


فيها لنقابة تضامن بأن تقدم مرشحيها في 7/275 فقط من الدوائر الانتخابية 
لمجلس النوابء ففاز مرشحو النقاية بجميع المقاعد المسموح بالتنافس عليها 
وعددها ١1١‏ مقعدا. ولم يحصل الشيوعيون إلا على ١77‏ مقعداء وهى تعادل 
76 من مجموع مقاعد المجلس البالغ عددها ٠‏ مقعدأًء ومن خارح نطاق 
الدوائر التي خصصت للمنافسة. أما في انتخابات مجلس الشيوخ فقد فازت 
نقابة تضامن بجميع المقاعد باستثناء مقعد واحدء فحصلت على 49 مقعداً من 
عدد مقاعد المجلس المائة. 


وفي يوليى من نفس العام تم إعادة انتخاب الجنرال «باروزلسكي» رئيس 
للجمهورية وكان مرشحاً وحيدا للرئاسة. فلم يحصل إلا على أغلبية هزيلة. هي 
الأغلبية اللازمة لتولي المنصب فقط. وذلك على خلاف الأوضاع السائدة بالنسبة 
لنتائج الانتخابات في الدول الماركسية. 


وفي شهر أغسطس عام ١5184‏ اختير سياسي غير شيوعي(١)‏ رئيس 
للوزراء في وزارة ائثتلافية تضم أربعة وزراء فقط من الحزب الشيوعي الذي 
أصبح يطلق على نفسه اسم الحزب العمالي البولندي الموحد. وهذه هي المرة 
الأولى التي يتولى فيها غير شيوعي رئاسة الوزراء في دولة من دول أوربا 
الشرقية الماركسية. وفي يوليى عام ١51٠‏ خطت بولندا خطوة جريئة في اتجاه 
النظام الرأسمالي أى نظام الاقتصاد الحر أى اقتصاد السوق فأصدرت قانوناً 
ببيع ٠‏ 9/ من القطاع الصناعي المملوك للدولة إلى المواطنين والمؤوسسات الخاصة. 
وفي ديسمبر من نفس العام فاز فاليسا على منافسه في انتخابات رئاسة 
الجمهورية بنسبة 5,75 ووعد بتبني سياسة اقتصاد السوق وبيع 
المشروعات الاقتصادية المملوكة للدولة لمن يرغب في شرائها(؟). 


(؟) وفي خطاب الوداع اعترف الرئيس باروزلسكي بأخطائه واعتذر لشعبه عن الأضرار 
التي سببها له النظام الشيوعي. وكان الجنرال باروزلسكي قد فرض الأحكام العرفية في 
بولندا عام ١19401‏ لسحق اتحاد نقابات العمال المستقلة «تضامن» التي يتزعمها فاليسا. 


كل 


الموافقة على التعديل بأغلبية ١2:4‏ صوتاً مقابل صوت واحد وامتناع ١١‏ صوتاً 
عن التصويت .)١(‏ 
؟-رومانيا: 
اندلعت المظاهرات الغاضبة في رومانيا في ١1‏ ديسمبر ١9484‏ فقويلت 
بقمع دموي عنيفء فزادت حدتها في الأيام التالية وهتفت لأول مرة ضد الرئيس 
نيكولاي شاوشيسكو الذي أعلن حالة الطوارىء في البلاد. واجتاحت الجماهير 
الثائرة مبنى اللجنة المركزية للحزب الشيوعي حيث يقيم الرئيس ففر هاربا. 
وتم تشكيل مجلس انقاذ وطني يضم قادة شيوعيين قدماء ومنشقين عسكريين 
لتولي الحكم لحين إجراء انتخابات حرة. ودارت معارك رهيبة بين قوات الشرطة 
السرية «سيكورينات» وبين المواطنين سقط خلالها الآلاف من القتلى والجرحى. 
و83 يشمن تمت محاكمة شاوشسكق تمعد إلقاة القيقن عليه ت محاكنة 
عسكرية مرتجلة لم تستغرق غير جلسة قصيرة واحدة. تم يعدها الحكم 
بإعدامه وزوجته؛ ونفذ الحكم فورأًء ودفن في مقبرة تشابه تلك المقابر الجماعية 
التي أقامها زبانيته لدفن ضحاياهم من المواطنين("). 
وفي النصف الثاني من مايو عام ١51١‏ أجريت انتخابات حرة في 
رومانيا لأول مرة منذ خمسة وثلاثين عاماء وقيل أن الرئيس إيون إيليسكو - 
الذي كان يتولى السلطة بصفة مؤقتة ‏ فاز بأكثر من 72/6٠‏ من أصوات 
الناخبين في الانتخابات الرئاسية. وحصلت جبهة الإنقانذ الحاكمة ‏ وأغليها من 


حرية تشكيل الأحزاب السياسية: وإلغاء الصفة الاشتراكية للدولة, والنص على أنها دولة 

ديمقراطية تخضع لمبدأ سيادة القانون. وأعاد إليها التعديل اسمها القديم الذي عرفت به قبل 
الحرب العالميه الثانية وهو «جمهورية بولندا» بعد إلغاء صفة «الشعبية» التى أطلقها عليها 
الشيوعيون عام .١1567‏ كما أكد التعديل حرية النشاط الاقتصادي وحماية الملكية الخاصة. 
وجعل العملة قابلة للتحويل» وإطلاق حرية الأسعار لتتحدد وفقاً لقانون العرض والطلب. 

منه فأصبحت رومانيا فقط بدلاً من «جمهورية رومانيا الاشتراكية». ووصل الأمر إلى أن 
أعلنت الحكومة الرومانية المؤقتة حظر الحزب الشيوعي تحت ضغط الهياج الشعبيء ثم 
عادت فألغت قرار الحظر بعد عدة أيام. 


الشيوعيين السابقين ‏ في الانتخابات البرلمانية على أكثر من 705/ من الأصوات 
كداذت الاعلسة الطلقة قالح الوطنية الجدط ة وادهك اموا المعسار عه 
تزوير الانتخابات» وزعم أغلب المراقبين الأجانب أن الاقتراع كان حرا خالياً من 
أي تزوير خطير. وعقب إعلان نتائج الانتخابات قامت مظاهر شعبية في 
بوخارست هتفت بسقوط الرئيس إيليسكو, واضرب عدد من طلاب جامعة 
العاصمة عن الطعام للمطالبة بتخلي رومانيا نهائياً عن الشيوعية, فأكد الرئيس 
إيليسكو لهم وللشعب الروماني أن العودة إلى الشيوعية تعني الانتحار. وعادت 
المظاهرات العنيفة إلى بوخارست في شهر يونية من نفس العام. وتحولت 
الشوارع في العاصمة الرومانية إلى ميادين قتال» وقتل وأصيب المئات في 
مولضيات مغ االحيش والشرطنة»واقالت اللككوية وؤين:الندالكلية ووضيك 
إيليسكو الاضطرابات بأنها محاولة انقلاب يمينية فاشية:, في حين وصفت 
المعارضة جبهة الإنقان الحاكمة بأنها الوجه الآخر للحزب الشيوعي. 
“" _الماندا الشرقدة : 
في أكتوبر عام ١149‏ تخلى الزعيم الماركسي إريك هونيكر الرجل الأول في 
ألمانيا الشرقية منذ عام ١9/١‏ عن جميع مناصبه تحت ضغط المظاهمرات 
الشعبية والهجرة الجماعية إلى ألمانيا الغربية. وحل محله في رئاسة الحزب 
الشيوعي أيجون كرينتز الذي انتخب رئيسأ للدولة. وفي أوائل نوفمبر تظاهر 
حوالي مليون شخص في برلين الشرقية, وهم ثلاثة أرباع سكان المدينة تقريباً. 
وبلغ عدد المهاجرين إلى ألمانيا الغربية ما يقرب من ربع مليون مواطن. وفي 
التاسع من نوفمبر فتحت المانيا الشرقية الستار الحديدي للمرة الأولى منذ بناء 
سور برلين عام ١1531١‏ وتدفق نحو ثلاثة ملايين مواطن من المانيا الشرقية 
لكفباء-عطلة زهان الأسسوء تن (لنانا التعرسية؛ ويس كلاقة ارام شر انتحاب 
الإصلاحي الشيوعي هان مودروف رئيسا لحكومة ثلث أعضائها من 
الشيوعيين(١).‏ 


وفي ١6‏ مارس عام ١5140‏ أجريت أول انتخابات حرة في ألمانيا الشرقية 
منذ سيطرة الشيوعيين عليها بعد الحرب العالمية الثانية. وكان إقبال الناخبين 
على التصويت كبيراً بلغت نسبته 97/ز. وجاءت نتائج الانتخابات مخيبة لآمال 
الماركسيين الذين لم يحصلوا على سدس أصوات الناخبينء رغم إجراء الانتخايات 
في ظل حكومتهم .)١(‏ 
وفي ؟١‏ أبريل عام ١460‏ تم تشكيل أول حكومة غير شيوعية في المانيا 
الكوش دزيد«الوحدة الأللانة غير دسكون اكاننيا القربية:.وتتكون :هزه الحكوية 
من اتتلاف يضم خمسة أحزاب أهمها الحزب الديمقراطي المسيحي ‏ ومنه 
رئيس الحكومة لوثر دي فيريير ‏ الذي نال رئاسة الوزراء وعشر حقائب 
وزارية(؟)» أما الأحزاب الأخرى فهي حزب الاشتراكيين الديمقراطيين ونال سبع 
حقائب وزارية والحزب الحر الديمقراطي وحصل على ثلاث حقائب وزارية. 


- وعقدت مائدة مستديرة للأحزاب السياسية تضم الحزب الشيوعى وحركات المعارضة 
واقترحت إجراء انتخابات حرة في مارس 1560. وتم تغيير اسم الحزب الشيوعي إلى الحزب 
الاشتراكي الديمقراطي. وفي ١4‏ ديسمبر اجتمع هلموت كول مستشار ألمانيا الغربية وهانس 
مودروف وقررا فتح مفاوضات حول إعادة توحيد الألمانيتين. وفي 7١‏ من نفس الشهر فتحت 

بوابة براندبورج في برلين. وفي رسالة نهاية العام الموجهة من قيادة ألمانيا الشرقية إلى الشعب 
أكدوا فيها الحاجة إلى سيادة حكم القانون وتقديس حقوق الإنسانء وبناء الاقتصاد القوي 

تمهيداً لإقامة الديمقراطية الحقيقية. 
)١(‏ كانت نتائج الانتخابات كما يلي : 


الحزب المسيحى الديمقراطى 0 من الأصوات وتعادل714 ١‏ مقعدابرلمانياً 
حزب الاتحاد الاجتماعى الالماني من الأصوات وتعادل 5 مقعداً برلمانياً 
حزب التجدد اليمقر) عدن /١,‏ من الأصوات وتعادل 5 مقاعد برلمانية 
الحزب الاشتراكي الديمقراطي 14 من الأصوات وتعادل 87 مقعداً برلمانياً 
حزب الاشتراكية الديمقراطية (الشيوعي) 77,77/ من الأصوات وتعادل 15 مقعداً برلمانياً 
حزب الاتحاد الديمقراطي الحر من الأصوات ويعادل ”١‏ مقعداً برلمانياً 
تحالف التسعين (زعيم الثورةضدا ماركسية) 25,4 من الأصوات ويعادل ١7‏ مقعداً برلمانياً 
باقي الأحزاب والتحالفات 817 من الأصوات ويعادل "> مقعداً برلمانياً 
(؟) انتخب البرلمان الآلماني الشرقي السيدة / سابين بيرجمان ‏ وهي طبيبة غير شيوعية 
- رئيسة له بالأغلبية. 


وحزب الاتحاد الاشتراكي الألماني وحصل على وزارتين» وحصل حزب البداية 
الديمقراطية على وزارة واحدة هي وزارة الدفاع والتسليح. 
وفي شهر يونية عام ١440‏ ألغت ألمانيا الشرقية الآثار المتبقية للماركسية 
في دستورها الذي تم تعديله لحذف أي إشارة للاشتراكية فيه ولضمان الملكية 
الخاصة. وأصبحت ألمانيا الشرقية وفقاً للتعديل الدستوري «دولة قانون حرة 
ديمقراطية اتحادية اجتماعية بيئية تضمن الملكية الخاصة بدون أي قيود». وفي 
يوليى من نفس العام تمت الوحدة النقدية والاقتصادية بين ألمانيا الشرقية 
وألانيا الغربية» وحل المارك الألماني الغربي محل الشرقي الذي أبطل التعامل به 
وسكن.فن الامنواق: وق اغنيظسن من نفس العام أتخذ برلان ألانيا الشرقية - 
بأغلبية تجاوز أغلبية الثلثين ‏ قراراً بقيام الوحدة بين شطري ألمانيا في الثالث 
من شهر أكتوبر عام .١114٠‏ وذلك استناداً إلى نص المادة >" من دستور ألمانيا 
الغربية التي تقضي بامتداد صلاحية هذا الدستور إلى الأجزاء الأخرى من ألمانيا 
التي تطلب ذلكء دون أن يحق لالمانيا الغربية أن ترفض هذا الطلب. وتمت 
الوحدة الألمانية في تاريخها المحدد. 


:-المجبر: 

في مايى عام ١5/4‏ تمت إزالة الستار الحديدي مع النمساء وأقيمت جنازة 
وطنية لأيمري ناجي رئيس الحكومة خلال الانتفاضة الشعبية عام 2١1167‏ 
والذي أعدم عام 1504. وفي الشهور التالية من نفس العام تم تدعيم الاتجاه 
الإصلاحى داخل الحزب الشيوعي الذي اتخذ قراراً بحل نفسه لإقامة حزب 
اشتراكي مجري بدلاً منه. وأصبح الإصلاحيون هم أغلبية الهيئة القيادية فيه 
وأسوند ضرة كمزملؤاة عل اللومتور للأمتراي :دن الدميشراطية الب لانية 

.)١(ةيبرغلا‎ 

وفي #4" مارس عام ١11١‏ توجه بضعة ملايين ناخب مجري للوٍدلاء 

بأصواتهم في أول انتخابات برلمانية حرة منذ عام 1941. وبلغت نسبة 


)١(‏ وقد أعلن في بودابست إلغاء تسمية الدولة «جمهورية المجر الشعبية» وحلت محلها 

«جمهورية المجر» فحسب. وذلك نظراً لارتباط كلمة الشعبية بالأنظمة الماركسية, والشعوب 

منها براء لتنافرها مع الطبيعة البشرية. وفي أواخر نوفمبر أجرى أول استفتاء حر في أورويا 
الشرقية على ترتيبات وشروط الانتخابات الرئاسية والتشريعية في مارس .١11١‏ 


2 


الحضور 77١‏ من المقيدين بجداول الانتخابات: وتنافس إثنا عشر حزباً 
سياسياً من اليمين والوسط واليسار للفوز في الانتخابات ذات المرحلتين لاختيار 
7" نائباً في البرلمان الذي يتوقف على تشكيله مصير النظام الماركسي. 
وبعد إجراء الدورة الثانية من الانتخابات حققت الأحزاب غير الشيوعية 
أغلبية ساحقة» ولم يحصل الحزب الشيوعي على نسبة 5/ اللازمة للتمثيل في 
البرلمان(١).‏ 


© _تشبكوسلو فاكبدا: 
اعلة الأفواد الاتتكانات هرة حوري .نيان التصت الأول من عام 34 لبون 
كما انتخب دوبشك بطل انتفاضة ١5714‏ رئيساً للبرلمان الجديد(؟). 


)1( حجاءت نتائج الانتخايات كما يلي : 


حزب تحالف الديمقراطيين الأحرار وحصل على 17 مقعداً 
حزب صفغار الملاك وحصل على ”7؛ مقعدا 
الحزب الاشتراكي (المنبثق عن الحزب الشيوعي) وحصل على ؟” مقعداً 
حزب المسيحيين الديمقراطيين وحصل على >١‏ مقعداً 
حزب شباب الديمقراطيين الأحرار وحصل على "١‏ مقعداً 
مرشحون مستقلون وحصل على ٠١‏ مقاعد 
حزب الاتحاد الزراعي وحصل على مقعد واحد 
الحزب الشيوعي ولم يحصل على أي مقعد برلماني 
الحزب الاجتماعي الديمقراطي ولم يحصل على أي مقعد برلماني 


التشيكوسلوفاكية. وقد أصدر قراراً بتعيين أحد الأمراء السابقين من أعضاء الأسرة المالكة 
رئيساً للديوان الجمهوري بدرجة وزير. 

(") أصدر الرئيس التشيكى الجديد عفواً عاماً عن السجناء السياسيين شمل ثلاثين ألف 
التي تقرر إجراؤها في شهر يونيه من نفس العام. 
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وفي التاسع من يونية عام ١154١0‏ بدأت أول انتخابات حرة في 
تشيكوسلوفاكيا منذ أكثر من أربعين عاما. وتوجه أكثر من عشرة ملايين ناخب 
إلى صناديق الاقتراع لاختيار ممثليهم في الجمعية الفيدرالية التي تتولى وضع 
الدستور الجديد للبلاد. وكذلك ليقوم كل من التشيكيين والسلوفاكيين باختبار 
نوابهم في برلماناتهم المحلية. وقد أكدت النتائج النهائية لانتخابات البرلمان 
التشيكوسلوفاكى المؤلف من ١٠١‏ مقعدا مقسمة بالتساوي بين جمهورتي 
التشيك وسلوفاكيا فوز التحالف غير الشيوعي الذي يقوده الرئيس فكلاف 
هافيل بأغلبية المقاعد البرلمانية(١),‏ وكلف الرئيس هافيل المحامي السلوفاكي 
ماريان كالفنا بتشكيل أول حكومة ديمقراطية فتتخبة منذ اكش رهن أربعين 
عاماً. 


5-يلغاريا: 

في نوفمير عام 6 ١‏ سقط الزعيم الشيوعي تودور جيفكوف بعد أن 
بقى في حكم بلغاريا عاماًء وخلفه بيتار ملادينوف الذي انتخب رئيسا 
للدولة. وخرجت المظاهرات الضخمة تطالب بالديمقراطية والانتخابات الحرة. وفي 


١‏ ديسمبر من نفس العام قرر الحزب الشيوعي إلغاء دوره القياديء وأعلن 
عن إجراء الانتخابات الحرة قبل منتصف عام .١1595-‏ 

وفي شهر يونية عام ١110‏ أجريت أول انتخابات برلمانية حرة في بلغاريا 

منذ قيام النظام الماركسي فيها. وأعلن في صوفيا في التاسع عشر من هذا الشهر 

عن فوز الحزب الاشتراكي (الشيوعي سابقا) بأكثر من نصف مقاعد البرلمان 

البالغ عددها أربعمائة مقعد. وصرح رئيس الوزراء أندريه لوكانوف للصحفيين 

بأن «هذه هي المرة الأولى في التاريخ التي يتمكن فيها حزب اشتراكي من الفوز 


التحالف الحاكم؛ ويضم حزب المنتدى المدني التشيكي 


وحزب الشعب المناهض للعنف السلوفاكي وحصل على 417 مقعداً برلانياً 
الحزب الشيوعي ْ وحصل على 1" مقعداً بر مانياً 
التجمع من أجل مورافيا وسيليسيا وحصل على 4 مقاعد برلمانية 
حزب التعايش المجري (ويمثل الأقلية المجرية) وحصل على © مقاعد برلمانية 
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في انتخابات نزيهة»(1١).‏ وزعم المراقبون الدوليون أن الانتخابات كانت حرة 
ونزيهة إجمالا. 
أما المعارضة فأكدت وقوع تزوير في الانتخابات فيها. وطالب ألاف 
لظ ريق وفيا باستقالنة الرتيين اللقاري نان مكلا يدوق الذي لون زا 
شريط فيديوى ‏ انتشر تداوله بين المواطنين ‏ وهو يدعو إلى استخدام الدبابات 
لسحق مظاهرة معادية للحكومة في ديسمبر عام ,١1544‏ واضطر الرئيس إلى 
الاستقالة تحت ضغوط جماهيرية شديدة في السادس من يوليى عام 1540. 
والفل الاطافوون الشبراق :مقن الندري السيوعصي 3 صبو نا كمايا غال 
عدم إزالة رمز النجم الأحمر الشيوعي من واجهة المبنى. 
بوغسلافنيا : 
وقايوغسلافيا أنتحيي من الحؤب الشيوهي خلال فنا 4/4 فقطا 
حوالي ماتة ألف عضو.ء كما أعلن في بلجراد(؟). وذلك رغم أن يوغسلافيا كانت 
فلاتمرركا من قيود الأركسية من يدانه بصق النظام امار كينها عنعن 
التخلاف الرقسالراحل لماز شال يدود يف نيتو وتوجيات النطل السدانمية ف 
الدكتاتور السوفيتى الكبير جوزيف ستالين. وقد ازدادت حدة الأزمة 
الاكتتهتادنة القن كعات منذها مو قمرلا فين كما كنا تمت الازمة السدا يس علقت 
بعض الجمهوريات الأعضاء في الاتحاد اليوغسلافي التعددية الحزبية(؟). 
وفي أوائكل أبريل عام ١16١‏ انتصرت المعمارضة على الشيوعيين في 
الأتكهايات البرلائيه ررحدوووية سارقينيا وفسن من اعتى الجمووريات 


)١(‏ وكانت نتائج الانتخابات كما بلي: 

الحزب الاشتراكي (الشيوعي سابقاً) وحصل على ١١‏ مقعداً (من ٠ ٠‏ ؛مقعد) 

اتحاد القوى الديمقراطية المعارض وحصل على 5 ١5‏ مقعداً 

حزب الحقوق والحريات(ويمثل الأقلية المسلمة) وحصل على ١5‏ مقعداً 

حرب المزارعين (المؤيد للحزب الاشتراكي) وحصل على ١7‏ مقعداً 

جماعات صغيرة ومستقلون ْ وحصل على 5 مقاعد 

(؟) وجاء في تقرير مركز أبحاث رابطة الشيوعيين اليو غوسلاف أن حوالي ستمائة ألف 

مواطن انسحبوا من الحزب الشيوعي خلال الأعوام السبعة الماضية. 
(؟) وهي جمهورية سلوفانيا وجمهورية كرواتيا. 
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البوغسلافية وأكثرها تقدماً. وبعد ثلاثة أشهر أعلنت هذه الجمهورية سيادتها 
الكاملة على شؤونهاء في خطوة تكاد تقترب من الانفصال عن الاتحاد 
اليوغسلافي(١)2‏ وفي شهر يونية من نفس العام قامت مظاهرات كبيرة في بلجراد 
نظمتها المعارضة للمطالبة بإنهاء الحكم الشيوعي وإجراء انتخابات حرة في 
صربيا أكبر جمهوريات يوغسلافياء وردد المتظاهرون هتافات «الموت 
للشيوعية». وفي زغرب قررت حكومة كرواتيا ‏ ثانية أكبر الجمهوريات 
اليوغوسلافية - حل جهاز الشرطة السرية على أراضيها ووقف انتهاكات سرية 
الرسائل البريدية والتصنت على المكالمات الهاتفية وكتابة التقارير عن المعارضين., 
ويطلقون عليهم «الأعداء السياسيين». وفي النصف الثاني من شهر يونيى من 
قسن العام اا لمك وين واد اعلايوارا ارين علب لون راان ايع 
الوطنية المقدونية. وفي أوائل يوليى أعلن برلمان إقليم كوسوفى اليوغوغسلاقي 
ذي الأغلبية الألبانية المسلمة استقلاله عن جمهورية صربيا التي يتمتع بالحكم 
الذاتي تحت سيادتها. . ورداً على ذلك اتخذ برلمان صربيا ل 
وحكومة الإقليم. وزادت الاضطرابات والمشاحنات العرقية والقومية في جميع 
أنحاء البلاد بدرجة أصبحت تهدد الوحدة الوطنية للدولة اليوغوسل! فية. 
/-البائئما: 


لم تعلن رفض تصدع الماركسية في دول أوروبا الشرقية غير جمهورية 

ألبانيا التي أعلن رئيسها رامز عليا تمسكه بالماركسية؛ وزعم أن التغيرات التي 

تشهدها أوربا الشرقية دفعت قوى معادية لبدء حملة مضادة ضد بلاده. ولكنه 

أكد أن أحداث أوريا الشرقية لن يكون لها أي تأثير على ألبانيا. ووصف المجتمع 

الألباني بأنه «مجتمع العدالة» رغم أن لجنة حقوق الإنسان الدولية قد أعلنت أن 

حكومة ألبانيا تقوم بتعذيب المنشقين السياسيين(؟)؛ ورغم ما تناقلته وكالات 
الأنباء عن سوء الأحوال الداخلية. 


دح نو مو 0 
ا ا د 1 مجع ا م 1ك 
الأجنبية طلباً للجوء السياسي في عام .١115‏ 
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وف شهر يولي عام ١66١‏ وقعت مصادمات دامية بين قوات الأمن 
والتظامريين» ولجا اللف المواطلنين إل السفاراك الانصبينة. و قيراقاء وظليت 
المجموعة الأوروبية من الحكومة الألبانية احترام حقوق الإنسان. والسماح 
للمواطنين بمغادرة البلاد بسلام. وسرعة إجراء الإصلاحات اللازمة ف البانيا. 
وذلك بعد أن ساءت الأحوال الاقتصادية؛ وانتشرت البطالة» وضح المواطنون من 
كبت الحريات وعدم الاعتراف بيحقوق الإنسان في آخر معقل من معاقل 
الشيوعية الستالينية في أوروبا. واضطرت الحكومة الألبانية إلى إصدار قانون 
يقضي بمنح جواز سفر لكل من يطلبه ويرغب في مغادرة البلاد. ووعد الرئيس 
الألباني بالديمقراطية والإصلاحات الاقتصادية. كما تمت إقالة وزيري الداخلية 
والافا عومكتتدرض الكحن السدانى للكتزي الحاكي ؤقام اطول مين السقن 
والطائرات الغربية ينقل ألاف اللاجئين الألبان إلى إيطاليا وفرنسا التي اضطرت 
هي والمانيا الغربية إلى إغلاق سفارتيهما في تيرانا. 
وفي أخر مارس عام ١551١‏ وتحت ضغط شعبى شديد أجريت ف ألبانيا 
أول انتخابات حزبية منذ استيلاء الشيوعيين على السلطة عام 1544 أي منذ 
نحو نصف قرن من حكم الحزب الواحد(١).‏ وأدلي حوالي 7٠١‏ من المقترعين 
المسجلين بأصواتهم لاختيار >6١‏ مرشحا من بين أكثر من ألف مرشح يمثلون 
١‏ حزياء منها خمسة أحزاب معارضة. وتم التصويت بحضور عدد من 
الصيخفيين والراقنية الأننائت. 
وقد أعلن عن فوز حزب العمل الألباني ‏ الشيوعي سابقاً ‏ بأكثر من 
“فسن مقاعمه البرنان. وافشل البر كيس الالبناتي رامن هلييا ف الفنووق 
البرلمان(؟): حيث هزمه في دائرته الانتخابية طبيب القلب سالي بيريشا رئيس 
الحزب الديموقراطي المعارض. كما خسر في الانتخابات رئيس الوزراء» ووزير 
الخارجية, وأمين عام اللجنة المركزية للحزب الشيوعي. 
وقامت مظاهرات كبيرة احتجاجا على نتائج الانتخابات الألبانية قتل فيها 


)١(‏ تعد ألبانيا أفقر دولة أوروبية. ويسكنها حوالي 7,5 مليون نسمة:؛ أغلبهم من 
المسلمين. 
(؟) تسلم رامز السلطة في ألبانيا عام ١945‏ بعد وفاة الزعيم الستاليني أنور خوجه 
الذي حكم البلاد بقبضة حديدية لمدة أربعين عاماً تقريماً. 
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كيين نكا فن بز اضيب يصون نزكناض الشترطة. وانعت: العارخية تدوون 
شاكع الانتكا جات و غذة متا طى .روفي واطين معش المراقين الندوليي أن 
الأتكخانات كانت قاضرة ضر الوفاء امعان الديمو قراظنة لانككا با بكرة ذزمية: 
ومع ذلك أعلنت المعارضة أنها ستحترم النتائجء. ولكنها لن تشارك في الحكومة 
المقبلة. 
تحليل نتائج انتخابات أوربا الشرقية : 
يتضح من تحليل نتائج الانتخابات التي أجريت في دول أوربا الشرقية 
الماركسية ما بلي: 
١‏ أن أغلب الأحزاب الشيوعية في هذه الدول فشل في الوصول إلى 
السلطة في انتخابات نزيهة. وبعضها لم يتمكن من الحصول على مقعد واحد من 
مقاعد البرلمان كما حدث في المجر. ولم يحصل على أغلبية المقاعد البرلمانيا سوى 
الشيوعيين السابقين في رومانيا وحصلوا على 565/ من مقاعد اليرلمان» وفي 
بلغاريا حصلوا على 7/257 منهاء وفي ألبانيا حصلوا على أكثر من 1٠١‏ من 
المقاعد. وقد شككت القوى المعارضة في هذه البلدان في نزاهة الانتخايات وزعمت 
تزويرها. فضلاً عن أن الأحزاب لم تحصل على هذه الأصوات تحت لافتة 
الشيوعية أو الماركسية. 
؟ - ما زال احتمال تزوير الانتخابات قائما في حالات رومانيا وبلغاريا 
وألبانيا حيث فاز الشيوعيون بأغلبية المقاعد البرلمانية. وذلك لأن الانتخابات قد 
جرت تحت إدارة سلطة ماركسية وإن غيرت تسميتها. ويصعب على السلطة 
الماركسية أن تتخلى عن عادة التزوير التي ضلعت فيها واستمرأتها منذ ما يقرب 
من نصف قرن. ولعل مما يدل على تمسك الشيوعيين بسلوكياتهم وشعاراتهم 
حتى بعد الثورة الشعبية على الماركسية أنه عندما قامت مظاهرات الاحتجاج 
الضخمة ضد الرئيس الروماني اليسكو وأغلبيته الماركسية قمعها بعنف وضراوة 
ووصفها بأنها محاولة انقلاب يمينية وفاشية. ولعل في استقالة الرئيس 
البلغارى ميلادينوف بعد إجراء الانتخابات التي أعلن أنه فاز فيها بشهر وأحد 
ما يكثف ظلال الشك حول نزاهة الانتخابات البلغارية. كما أن الشك في نزاهة 
الانتخايات الألبانية قد ظهر في مظاهرات الاحتجاج وادعاءات المعارضة 
وتصريحات بعض المراقبين الدوليين. 


"' - تنصلت أغلب الأحزاب الشيوعية من صفتها الشيوعية أو المأركسية 
وغيرت تسميتها إلى اللاشتراكية أو العمالية خشية سخط الجماهير ورفضها. 
وحتى تلك التي حصلت على الغالبية البرلمانية حصلت عليها تحت لواء تسميات 
أخرى غير شيوعية. 
؛ - ضمت القلة المصوتة لصالح الماركسية في دول أوربا الشرقية في 
جملتها رجال الحزب الشيوعي وذويهم والمستفيدين من التسلط الماركسي, 
والمتورطين في جرائم النظام الماركسي والجلادين والخائفين الذين لم يصدقوا بعد 
أن الأمر يتعلق بانتخابات حرة يمكن أن تؤدي نتائجها إلى إسقاط الحكومة 
ووضع حد لتطبيق النظام الماركسي في الدولة. وكذلك أولئك الذي خدعتهم 
التسميات الجديدة وتصريحات المسؤولين الكازبة المتبرئة من الماركسية. وذلك 
لأنه لا يمكن للنفس السوية النزيهة أن تصوت لصالح القهر والإذلال والفقر 
والحاجة. وترجح الهوان المعنوي والمادي على احترام حريات الإنسان والرخاء 
الاقتصادي الذي يتجلى لكل ذي بصر أو بصيرة في دول أوربا الغربية بالمقارنة 
بدول أوربا الشرقية. 


الغرع الرابيع 
مقاومة الحركات التحررية في دول أسيا الماركسية 
وقف أغلب الحكام الماركسيين الآسيويين - خاصة ف الصين الشعبية ‏ 
موقفاً متشدداً من اتجاهات الإصلاح الديمقراطي. وتمكنوا حتى الآن من قهر 
الحركات التحررية وكبح جماح المطالبين بها والحفاظ على مقاعد السلطة على 
النحى الذي نوضحه فيما يلي: 


:نياصلا-١‎ 


عاد الرئيس دينج بيساوينج إلى سياسة التشدد في تطبيق الاشتراكية 

وأفكار الزعيم ماوتسي تونج في الصين الشعبية وتراجع عن سياسة الانفتاح 
الاقتصادي التي طبقها عام 1617, وعارض بشدة الإصلاحات التحررية 
والتيارات الديمقراطية التي بدأت تجتاح الدول الماركسية. وفي أبريل عام ١545‏ 


حك 


انطلقت مظاهرات طلابية عارمة شارك فيها بعض العمال وتحولت إلى حركة 
عصيان ازدادت حدتها عندما وصل الزعيم السوفيتي ميخائيل جورباتشوف 
نكن لعفل اول شبة سنوفنة بوفيكة امنة فلافن عاما: وقافت السلطات 
الصينية بسحق المطالبين بالديمقراطية وقتل أعداد كبيرة منهم. وحدثت مذابح 
خطيرة في ميدان تيان أن مين واعتقل عشرات الآلاف من الطلبة والعمال. واعتبر 
رئيس وزراء الصين أن بلاده قد حققت انتصارات تاريخية بالقضاء على الحركة 
المطالبة بالديمقراطية. وتعليقاً على إلغاء هيمنة الحزب الشيوعي السوفيتي على 
التتلطة 'وزدول أووينا الشرقنة أنضت مسفيفة السعي الصيتيه الترست» أنه 
بدون قيادة قيومية للحزب الشيوعي الصيني الذي يضم 5 مليون عضى - 
ستعود حالات الغليان وستنشب الحرب وينقسم الشعب ويعاني من مختلف 
أنواع الأزمات. ولاعتقاد الحكومة الصينية في ذلك أو ادعائها له حظرت قيام أي 
منظمة سياسية تعارض دكتاتورية البروليتاريا والفكر الماركسي اللينيني الماوي 
الذي يسيطر على البلاد من عام 54 5١م(١).‏ 
١‏ -فيتئنام: 
تمكنت فيتنام الشمالية الماركسية من ضم فيتنام الجنوبية عام ١1104‏ 
يعد سنوات من الصراع المسلح مع القوات الأمريكية التي فشلت في نصرة نظام 
الاقتصاد الحر في جنوب البلاد. وكانت فيتنام من أكبر المتمسكين بالتموذج 
الستالينى للماركسية. غير أن غزوها لكمبوديا عام 1118 أدى إلى قطع 
المعونات الخارجية عنها سواء من جانب الدول الشيوعية أو الغربية؛ مما 
اضطرها إلى تلطيف موقفها وإدخال شيء من المرونة على نظامها الماركسي. 
وتحت ضغط الإفلاس الاقتصادي والتضخم الكبير وانتشار البطالة 
خاصة بعد تسريح ما يقرب نصف مليون جندي من الجيش الفيتنامي؛ لم تجد 
فيتنام بدا من إدخال العديد من الإصلاحات اللازمة لمواجهة الموقفء. خاصة 
منذ بداية عام .١14417‏ من ذلك إطلاق الأسعار من دائرة سيطرة الدولة, 
وتحرير الزراع من المزارع الجماعية, واستبدال المزارع الأسرية بها مما جعل 


(1) أما الاحزاب الثمانية غير الشيوعية المسموح بها في الصين فهي أحزاب صورية لا 
وزن لها ولا اعتبار. 
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البلاد تقفز من مرحلة المجاعة لتصبح من أكبر الدول المصدر للأرز. وصدرت 
الأوامر إلى الشركات الحكومية لكي تغطي خسارتها بالطريقة التي تراها ممكنة 
بصرف النظر عن المبادئء المذهبية. كما وسعت من دائرة العمل في القطاع 
الخاص ف المجالين التجاري والصناعي في حدود واضحة. وفي المجال السياسي 
بدأ الاتجاه نحى تعدد المرشحين ف الانتخاباتء والفصل بين الحزب والحكومة. 
ولم تعد فيتنام تسعى إلى التدخل في شؤون كمبوديا أى غيرها من الدول لنشر 
الماركسية أى الدفاع عنها. 
أما تعدد الأحزاب السياسية والسماح بالمعارضة المنظمة فلا تزال 
مرفوضة من القيادة الفيتنامية التي تصف ديمقراطية تعدد الأحزاب بأنها 
ديمقراطية برجوازية غوغائية» ولا يزال هرب المهاجرين الفيتناميين بالقوارب إلى 
هونج كونج من الأمور الشائعة التي تحاول السلطات الحكومية منعها بشتى 
الطرق التي من أهمها تخويف المهاجرين من سوء المصير الذي ينتظرهم في 
معسكرات الاحتجاز هناك. 


قيل أن الزعيم الكوري كيم إيل سونج قد امتدح البيروسترويكا 
السوفيتية ثم اتضح على خلاف ذلك أن الحاكم الماركسي الذي يحكم سيطرته 
على بلاده بقبضة حديدية منذ أكثر من أربعين عاماً يريد الاستمرار في نظام 
حكمه, وإغلاق كافة نوافذ التحرر المطلة على العالم الخارجيء. رغم ما يعاني 
منه شعبه من سوء الأحوال المادية والمعنوية, والقهر وغياب الحريات. ولا تزال 
كوريا الشمالية تعتمد على مساندة الصينء رغم انفتاح هذه الأخيرة تجارياً مع 
كوريا الجنوبية التي تقدمت تقدماً كبيراً بالمقارنة بالشمالية. 


4-منجوليا: 

احتجاجاً على حكومتها الشيوعية التى أخلت مراراً بوعودها بإجراء انتخايات 
حرة ديمقراطية واستخدمت القوات المسلحة لقمح المعارضة السياسية. وذلك بعد 
9 عاماً من قيام النظام الماركسي فيها. وأخيراً انعقد برلمانها في مارس عام 


غ١‎ 


٠‏ وحدد وعده بإجراء انتخابات حرة وبالسماح بتعدد الأحزاب السياسية. 
وفي شهر يوليو من هذا العام أجريت أول انتخابات وصفت بأنها حرة في البلاد. 
ففاز فيها الحزب الشيوعي بأغلبية المقاعد البرلمانية. وعزت المعارضة ذلك إلى 
عدم نزاهة الانتخابات: بالإضافة إلى عدم كفاية مرشحي المعارضة الأكفاء. 
وعدم الاكتراث والوعي الكافي من جانب الناخبين. ١‏ 
ه_أفغانستان: 
تمكن الاتحاد السوفيتي من فرض حكومة ماركسية في أفغانستان بعد 
الإطاحة بحكومتها عن طريق انقلاب عسكري. وبدا الجهاد الإسلامي ضد 
الحكم الماركسي عام 14124, واحتلت القوات السوفيتية أفغانستان عام 1915. 
وقامت فصائ المقاومة الإسلامية بمحاربة قوات الاحتلال وأنزلت بها خسائر 
فادحة ممااضطرها إلى الانسحاب في منتصف فبراير عام ١946‏ مكتفية 
بمساندة الحكومة الماركسية في كابول. ولما استمرت حرب المجاهدين ضد 
الحكومة الماركسية زعمت حكومة كابول إنهاء احتكار الحزب الشيوعي للسلطة 
ف أفغانستان لتمهيد الطريق أمام الديمقراطية وتعدد الأحزاب على أمل أن يؤدي 
ذلك إلى إنهاء الحرب الأهلية. ووعدت الحكومة بحل حزب الشعب الديمقراطي 
الحاكم (الشيوعي) وإعداد دستور جديد يحل محل الدستور الماركسي. غير أن 
المجاهدين رفضوا كل أنواع التفاوض مع الحكومة الماركسية القائمة وأصروا على 
مواصلة الجهاد لإسقاطها وإقامة الحكومة الإسلامية. 


5؟-اليمن الجنوبية : 
تخلصت اليمن الجنوبية من الاستعمار البريطاني عام .١15319‏ وما لبثت 
أن خضعت لنظام ماركسي صارم راح ضحيته عشرات الآلاف من القتلى في 
صراعات مذهبية عقيمة بلغت ذروتها في يناير عام .١1471‏ وبعد تجربة مريرة 
مع الماركسية في دولة إسلامية عربية لمدة عشرين عاماً سمحت حكومة اليمن 
الماركسية بتعدد الأحزاب السياسية في أوائل عام .١114٠‏ وقام عدد من الأحزاب 
غير الماركسية فعلاً. وتم تعيين "١‏ نائباً يمثلون الأحزاب الجديدة في البرلمان 
العدني المكون من ١١١‏ عضو منتخباً. 
وساهم الاتجاه الجديد الملطف للنهج الماركسي في قبول ميدأ الوحدة بين 


ودلدة 


شطري اليمن رغم الخلاف المذهبي بينهما. وأخيراً وفي 7 مايى عام ١595٠‏ 

قامت الجمهورية اليمنية كدولة موحدة تضم اليمن الشمالية واليمن الجنوبية. 

وأعلن رئيسها على عبد الله صالح في أول خطاب له عن سياسة دولة الوحدة 

أن الشريعة الإسلامية هي المصدر الرئيسي للتشريع فيهاء وإن الدولة الجديدة 

تتمسك بالديمقراطية وسيادة القانون. وبذلك سقطت الماركسية في الدولة العربية 

الوحيدة التي اعتنقتها خلال بعض سنوات النصف الثاني من القرن 
العشرين(١).‏ 


)١(‏ وفي مواجهة اليمن غرباً في القارة السوداء أقام العقيد منجستو هيلا مريام دولة 
ماركسية إفريقية بعد أن أطاح بحكم الإمبراطور هيلاسيلاسي بانقلاب عسكري في سيتمبر 
عام 191/5. واستمر في حكم أثيوبيا سبعة عشر عاماً. مارس خلالها حكماً دكتاتورياً 
استبدادياً مليئاً بالإعدامات وانتهاكات حقوق الإنسان. وبعد حرب أهلية استمرت سنوات 
تمكن الشوار من منظمات المعارضة المختلفة من إسقاط النظام الماركسي مع تمثال لينين في 
أواخر مايى عام .١1944١‏ وفر منجستو هارباً خارج البلاد بعد أن تركها غارقة في المجاعات 
والفوضى والدمارء وتسبب في موت مثات الآلاف من أيناء الشعب الأثيوبي. 
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المبمحث الثالث 
الوسطبة الإسلامية 


منهج الاعتدال: 
كم كان الناس في غنى عن التخبط في اتباع أهوائهم المتناقضة ومذاهبهم 
الناقصة لى أنهم خضعوا لتعليمات الخالق العليم بما يصلح شؤون خلقه. تلك 
التعليمات الحكيمة التي وردت في آخر رسالات السماء إلى الأرضء: وهي رسالة 
الإسلام الحنيف الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. تنزيل من 
2 5-86 
لقد نبذت الشريعة الإسلامية المبالفات والتجاوزات منذ أربعة عشر قرناً, 
فحرمت الإفراط والتفريط؛ واتخذت من الوسطية والاعتدال ميدأ ومنهاجا. 
وصدق الله العظيم دائماً وحين يقول «#وكذلك جعلناكم أمة وسطا لتكونوا 
شهداء على الناس, ويكون الرسول عليك شهيداً#(١).‏ فشريعة الرحمن 
من الطاقات ما يؤدي إلى تحقيق طموحاته المشروعة. ولكنها لا تطلق له العنان 
ليكون جشعاً لا هم له إلا ذاته. وإنما تضع له من الكوابح ما يحول دون الغلو 
في النزعة الفردية أى سيادة الأنانية. 
- وهي تعلى مصلحة الجماعة على مصلحة الفرد, وتقرر من التكاليف 
والواجبات ما يجعل الفرد يخدم الجماعة التي تكفله. ولكنها لا ترجح كفة 
الجماعة أو من يمثلها لدرجة القضاء على ذاتية الفرد أى الاعتداء على حقوقه 


)١(‏ الآية رقم ١57‏ من سورة البقرة. 
2( أنظر : سيد قطب: في ظلال القرآن ‏ دار الشروق - المجلد الأول - ص .١١١‏ 
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إن الشريعة الغراء شملت برعايتها السامية كلا من الفرد والجماعة, 
وأقامت بينهما نوعاً من التوازن الدقيق والتناسق البديع المحقق لنوعي المصالح 
الفردية والجماعية : 


- ففي رعايتها للفرد اعترفت له بكل الحقوق والحريات التي تحتاج 
إليها النفس السوية وتتفق والفطرة البشرية. فأقرت له بحرية العقيدة. فقال 
تبارك وتعالى «لا إكراه في الدين4(١)2»‏ وحرية الرأي القائم على العقل, فقال 
سبحانه وتعالى في أيات كثيرة «أفلاتعقلون»#(١)2‏ وحرية التنقلء فقال جل 
شأنه إفامشوا في مناكبها4(”؟). وحرية المسكن, فقال جلت قدرته «إيا أبها 
الذين أمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم حتى تستانسوا وتسلموا على 
أهلها. ذلكم خير لكم لعلكم تذكرون*(5)» وأكدت الشريعة السمحة حق 
المساواة بين الناس وعدم المفاضلة بينهم إلا على أساس التقوى فقال تبارك 
وتعالى «إيا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً 
وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاكم, إن الله عليم خبير» (5). 
واعترفت الشريعة الغراء للأفراد بحق الملكية دون تفرقة بين ملكية المواد 
الاستهلاكية وملكية وسائل الإنتاج» بما يتفق وطموحات الإنسان التي جبل 
عليها. قال تعالى «وإنه لحب الخير لشديد» (5). وذلك بشرط الحصول عليها 
بالطرق المشروعة. وأداء الزكاة المفرضة عليها. وحرمت الاعتداء على أموال 
الناس سواء بواسطة نظرائهم من المحكومين أم بواسطة الحكام وأصحاب 


)١(‏ الآية رقم 57» من سورة البقرة. 
() الآية رقم 54 من سورة البقرةء والآية رقم 545 من سورة أل عمرانء والآية رقم 7" 
من سورة الأنعام, وأيات أخرى كثيرة. 
(") الآية رقم ١١‏ من سورة الملك. 
(:) الآية رقم 70 من سورة النور. 
والاستئناس أفضل وأشمل من الاستتئذان. فالمستأنس يجد الأنس والترحاب من أهل الدار 
أى المضيفين. أما المستأذن فقد يوؤذن له بالدخول بتجهم ونفورء بغير بشر أى حبور. وأولى به 
- استجابة لمعنى الآية الكريمة ‏ أن يرجع فلا يدخل البيت الذي أذن له بدخوله. 
(5) الآية رقم ١7‏ من سورة الحجرات. 
(1) الآية رقم 4 من سورة العاديات. 


السلطة, فقال جل شأنه «ولا تأكلوا أموالكم بينكم بالباطل وتدلوا بها إلى 
الحكام لتأكلوا فريقاً من أموال الناس بالإثم وأنتم تعلمون» .)١(‏ وقال 
سبحانه «وأتوا الزكاة#(؟). وأكدت الشريعة للأفراد حرية التجارة والصناعة 
والعملء وذلك فيما ليس فيه معصية لله أو مخالفة لأوامرهء فقال جل شأنه 
بؤوقل اعملوا فسيرى الله عملكم ورسوله والمؤمنون, وستردون إلى عالم 
الغيب والشهادة فينبئكم بما كنتم تعملون4()* وأجاز الله تبارك وتعالى 
للناس الاتجار والقيام بأعمال الكسب المادي حتى أثناء أداء فريضة الحجء فقال 
جل شأنه «وليس عليكم جناح أن تبتغوا فضلاً من ربكم. فإذا أفضتم من 
عرفات فاذكروا الله عند المشعر الحرامء واذكروه كما هداكم, وإن كنتم من 
قبله لمن الضالين4 (4). 
- وبالنسبة للجماعة وضعت الشريعة السمحة نوعاً فريداً من التكافل 
الاجتماعي بين أعضاء الجماعة فجعلت الزكاة ركناً من أركان الإسلام وقرنتها 
بالصلاة في أغلب آأيات الذكر الحكيمء: فقال جل شأنه «وأقيموا الصلاة وآتوا 
الزكاة...#(05). وجعل الزكاة حقاً للفقير في مال الغني. وليس مجرد منحه أى 
نفضلء فقال تبارك وتعالى في معرض تعداد صفات المؤمنين «إوالذين في 
أموالهم حق معلوم للسائل والمحروم#(5). وأمر الرسول الكريم يله بجمع 
الزكاة ممن تجب عليهم وجعلها أداة لتطهيرهم وتزكيتهم. قال جل شأنه 8 خذ 


)١(‏ الآية رقم ١64‏ من سورة البقرة. 
(؟) الآية رقم ٠١١‏ من سورة البقرة: وأيات أخرى متعددة. 
() الآية رقم ٠١5‏ من سورة التوبة. | 
(5) الآية رقم من سورة البقرة. وكان الناس قد تأثموا أن يتجروا في موسم الحج, 
فنزلت هذه الآية الكريمة. روي أبو داوود بإسناده إلى ابن عباس قال: كانوا يتقون البيوع 
والتجارة في موسم الحجء يقولون أيام ذكر. فأنزل الله : «ليس عليكم جناح أن تبتغوا 
فضلاً من ربكم». 
أنظر : في ظلال القرآن للشيخ سيد قطب دار الشروق ‏ المجلد الأول ص .١51‏ 
(5) الآية رقم ١٠١١‏ من سورة البقرة, والآية رقم /ا/ا من سورة النساءء والآية الخام.. 7 
من سورة التوبة, وأيات أخرى كثيرة في كتاب الله العزيز. 
(1) الآيتان 74 و6” من سورة المعارج. 


يحدد 


من أموالهم صدقة تطهرهم وتزكيهم بها وصل عليهم إن صلاتك سكن 
لهم, والله سميع عليم»(١).‏ 


سقوط المبالغات : 


شتت التجاري الإنسانية في مراحل التاريخ المختلفة أن المذاهب الحكومية 
القائمة على المبالغات تسقط وتفشلء ولا تقوى على البقاء أى الاستمرار في 
التطبيق العمليء أياً كان منطقها النظري» وقد تأكد علمياً أن النفس البشرية 
بطبيعتها تنفر من الخضوع للاتجاهات ذات الشطط وإن اضطرت إلى ذلك 
لفترة من الزمن, وتميل إلى الاعتدال والوسطية. وتلك لهي فطرة الله التي فطر 
الناس عليهاء وأنزل لهم رسالة الإسلام السمح بما يتفق معها ويتناسب مع 
ولذلك كان لزاماً أن تتجه مذاهب الحكم الوضعية ما استطاعت إلى 
الوسطية إذا أريد لها البقاء في التطبيق العملي. وهكذا تلطف المذهب الفردي في 
البلاد التي طبقته, وتداعى المذهب الماركسي في أغلب الدول التي اعتنقته. وسقط 
كثير مما بهما من مبالغات, وأثر كل من المذهبين في الآخر فخفف من حدته 
وأكمل من نقائصه.: فلم يعد الأول يفرط في إطراء الفرد ولا الآخر في تقديس 
الجماعة. وبدأ زحف الجميع نحو الوسطية التي زكتها الشريعة الإسلامية. 
وكان المذهب الفردي يهتم بالحريات العامة من الناحيتين السياسية 
والقانونية فحسبء ويهمل لوازمها الاقتصادية: فيقلل من أهميتها الحقيقية من 
الناحية العملية. إذ لا جدوى من الحقوق السياسية لمن لا يجد قوت يومه كما 
يقولون. ولا معنى لحرية الصحافة لدى الذين لم يتمكنوا من تعلم القراءة 
والكتابة أو تملك الصحف. ولا فائدة لحرمة المسكن بالنسبة لمن لا مسكن له. 
وكان المذهب الماركسي يعني بالحريات العامة من الناحية الاقتصادية 
فقطء ويكبلها من الناحيتين السياسية والقانونية. وذلك لأن دكتاتورية 


)١(‏ الآية رقم ٠١7‏ من سورة التوبة. 
وإذا كانت هذه الآية الكريمة قد نزلت في جماعة من الذين اعترفوا بذنوبهم من المتخلفين 
عن غزوة تبوكء. فإن حكمها عام في شأن كون الزكاة أداة تطهير وتزكية لأصحابها. 
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التروليتاوها تعصف بحريات الأفراد عمداً لتحقيق أهدافهاء وتقضي على كل 
صنوف المعارضة. أما مرحلة الشيوعية الموعودة بحرياتها المزعومة, فمرحلة 
خيالية تتناق وطبيعة البشرء ولا يمكن أن تتحقق عملاً مهما طال الزمن. وبذلك 
ضحت الماركسية بمعنويات الإنسان في سبيل مادياته, فباءت بمقته وكراهيته. 


غير أن التجربة القاسية والتطبيقات اللاذعة للنظرية الماركسية قد أثرت 
تأثيراً ملحوظاً في تطبيقات المذهب الفردي. ولطفت من غلوائه وإطلاقاته. لصالح 
الحماية الاقتصادية والاجتماعية للضعفاء. كما أن التطبيقات الحديثة للمذهب 
الفردي وما انطوت عليه من احترام لذاتية الفرد وأرائه ومعتقداته وملكيته 
ومختلف حرياته الشخصيةء وعدم تدخل الحكومة في شؤّونه إلا في حدود 
معينة دون تسلط أو قهرء وما ترتب على ذلك من ازدهار اقتصادي وحضاري 
ساهم في التخفيف من صرامة الأنظمة الماركسية في بعض البلاد وساعد على 
هدمها والخلاص منها في البعض الآخر. 


وبذلك ساهم كل من المذهبين الفردي والماركسي ‏ بنقائصه التي أظهرتها 
تطبيقاته وبغير إرادة من أنصاره ‏ في إزكاء الاتجاهفات المعتدلة التي حاولت أن 
تقف موقفاً وسطأ بين مبالغات المذهب الفردي في صيانة حقوق الفرد ولى على 
حساب الجماعة أحياناً. وإفراطات المذهب الماركسي في حماية حقوق الجماعة ‏ 
ممثلة في الحكومة ‏ على حساب الحقوق الفردية عادة. وهكذا تسقط المبالغات 
أي كانت اتجاهاتهاء لتفسح المجال أمام منهج الاعتدال» وتظهر بعض نفحات 
إعجاز الشريعة السمحة التي سبقت كافة المذاهب الوضعية وعلت عليهاء في كل 
ما أتت به من مبادىء وأنكاء: ش 


شهادة المسلمين على الناس : 

إن المتأمل في قول الله تعالى «لتكونوا شهداء على الناسء. ويكون 
الرسول عليكم شهيداً» بعد قوله سبحانه «وكذلك جعلناكم أمة وسطأاي 
يمكن أن يدرك مفهوماً قد يراه جديدا ونراه يقيناً. هذا المفهوم يتلخص في أنه 
يجب على المسلمين دعوة غيرهم من الناس إلى سبيل الله وشريعته السمحة 
ودينه الخاتم ليدخلوا جميعاً في رحاب الأمة الوسط. وذلك بعد أن انقضت 
عصور الرسالات السماويةء: وأدى الرسول الأمين رسالته ورجع إلى ربه. وكان 
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عليه الصلاة والسلام مرسلاً للناس أجمعين. قال تبارك وتعالى وما أرسلناك 

إلا كافة للناس بشبراً ونذيراً. ولكن أكثر الناس لا يعلمون# (١).والمسلمون‏ 
مكلفون ‏ كخلفاء لرسولهم الكريم ‏ بتبليغ رسالته والدعوة إليها» وتعريف 
الناس بها في مختلف بقاع الأرض. وهذا الإبلاغ هو الذي يسمح للمسلمين 
بالشهادة على الناس إذا ما أعرضوا عن الشريعة الغراء رغم وصولها إليهم. 
وهو الذي يجعل الرسول الأمين يشهد على المسلمين إذا ما تخاذلوا في إبلاغ 
الشريعة للناس والدعوة إلى سبيل الله. 


ويبدى أن المسلمين قد شغلتهم أموالهم وشهواتهم وصراعاتهم فقصروا في 
إبلاغ الناس بدينهم ومحاولة نشره بينهم. فكيف بهم عندما يأتي الرسول 
عليهم شهيداً في يوم تشخص فيه الأبصارء وماذا لو اتبعت الأمة الإسلامية 
منهج الله الذي اختاره لها لتنظيم شئون حياتها وسعت إلى نشره في الأرض, 
وأمرت بالمعروف ونهت عن المنكرء لكي تحتل المكان اللائق بها في العالم كخير 


حاتمه 


انتشرت بعض المذاهب الفلسفية في العالم في العصر الحديث فاتخذت منها 
الدول أساساً لأنظمتها الحكومية لفترة من الزمنء اتضح لها في نهايتها أنها قد 
تفرقت بها السبل ولم تبلغ بها الهدف المنشود. وكان المذهب الفردي والمذهب 
الماركسي يحتلان مكان الصدارة كمذهبين متقابلين يتقاسمان أغلب دول الآأرض 
ويشعلان ثار الفتنة بيثها. 
وقد اتخذ المذهب الفردي من الفرد هدفاً للدولة وبالغ في التركيز على 
حقوقه وحرياته من الناحية القانونية على حساب الجماعة والضعفاء من أبنائها. 
وأدت تطبيقاته العملية ‏ على إطلاقه إلى مثالب وعيوب كثيرة تمس كلا من 
الفرد فيما يتعلق بحقوقه الاقتصادية: والجماعة فيما يمس بعض مصالحها 
العامة. ووجدت الدول التي تنبت المذهب الفردي نفسها مضطرة للتلطيف من 


)١(‏ الآية 74 من سورة سباأ. 
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غلوائه والتخلي عن بعض تعليماته تحقيقا لصالح الجماعة وحماية لغير أولي 


وادعى المذهب الماركسي أن الحقوق الاقتصادية للأفراد هي الأهم فأهمل 
الحقوق السياسية وأهدر الحريات العامة. وحظر ملكية الأفراد لوسائل الإنتاج, 
وجعل الجماعة ممثلة في الحكومة العمالية هي صاحبة السلطة المطلقة في الدولة. 
وأقر صراحة مبدأ دكتاتورية العمال أى البروليتاريا في مرحلة مؤقتة مزعومة 
ننتهي بالشيوعية وزوال الدولة» وهي مرحلة خرافية مستحيلة التحقيق عملاً. 
وأدى تطبيق الماركسية في دول المعسكر الشرقي إلى تخلف اقتصادياتها وكبت 
حريات أبنائها مما انتهى باندلاع الثورات الشعبية وإسقاط الماركسية في دول 
أوربا الشرقية:؛ ودفع الاتحاد السوفيتى إلى إعادة النظر في أنظمته السياسية 
والاقتصادية لتسمح للأفراد بالقدر اللازم من الحريات العامة والحقوق الفردية 
اللصيقة بطبيعة الإنسان وفطرته البشرية. 
وهكذا انتهى المذهبان المتقابلان بما ينطويان عليه من إفراط وتفريط إلى 
الاتجاه نحى الاعتدال ونبذ المبالغات. وظهرت الوسطية كهدف يسعى الجميع 
إلى إدراكه. تلك الوسيطة التي أتت بها الشريعة الغراء منذ أربعة عشر قرناً من 
الزمان» فاتخذها أغلب الناس ظهرياً. وتقاعس المسلمون عن إبلاغها لبقية أهل 
الأرض إبلاغاً يليق بمكانتها بالقول والعملء أى بالدعوة والقدوة. أما الدعوة فلم 
تصل إلى الكثيرين بالكيفية التي تستقطبهم إليها. وأما القدوة فقد ضاعت في 
المسلمين بعد أن تكالبوا على الدنيا وغرتهم شهواتها ومفاتنهاء واختلفوا وتقاتلوا 
على أعراضها الزائلة. 
وكانت البشرية في غنى عن التخبيط بين جنبات المذاهب الوضعية بما 
انطوت عليه من نقائص ومغالطات وجهالات, لى أنها اهتدت إلى الشريعة 
الإسلامية المنزلة من لدن خالق عليم بما خلق. تلك الشريعة الإلهية الآخيرة التي 
تضمنت من المبادىء والتعليمات كل ما يصلح من شأن البشر ويوافق فطرة الله 
التي فطر الناس عليهاء وشملت برعايتها كلأ من الفرد والجماعة دون ميل أو 
حو شالف معترف له بكافة حقوقه وحرياته التي تتناسب مع طبيعته 
وطموحاته. بما لا يصطدم بمصالح الجماعة. والجماعة لها كيانها ومصالحها 
التي تغلب على مصالح الأفراد عند التعارضء حماية لها وللضعفاء من أيبنائها. 


"١ 


الأصول الإسلامية للقانون الدولي الخاص 


بقلم 
ف عصام الدين القصبي* 


(*) استاذ القانون الدولي الخاص المساعد بكلية الشريعة والقانون بجامعة الامارات العربية 
المتحدة له بحوث ومؤلفات قُْ موضوعات القانون الدولي الخاص المختلفة وفي مجال 
المعاملات المصرفية الدولية والتحكيم الدولي. 


القانون في أي مجتمع من المجتمعات هى تعبير عن مفاهيم وأفكار المجتمع 
حول القيم الآساسية التي يجب ان تسود أرجاءه كالحق والعدل والحرية 
والمساوأة... الخ. وكما انه لا يوجب نبت بغير جذورء فإن هذا القانون بقدر ما 
تجيء أحكامه ترجمة لما يعيشه المجتمع من ظروف حاضرة وما يحمله من 
طموحات مستقبلية بقدر ما نجد فيه عبق التاريخ وتراث الماضيء والقانون 
الدولي الخاص ليست له انفرادية البعد عن هزه الإعتبارات. 


يعرف القانون الدولي الخاص ‏ وفق المدلول الواسع للإصطلاح - بأنه 
ذلك الفرع القانوني الذي تعني قواعده بتنظيم المركز القانوني للفرد في مجال 
العلاقاك: النخاضتة الدؤلنة. 

القانون الدولي الخاص ‏ وعلى ما غير ما يوحي به ظاهر المصطلح - هو 
قانون وطنيء. جزء من النظام القانوني الداخلي لكل دولة. نابع من سيادتها 
الوطنية». تتكامل لأحكامه كل سمات وخصائص القواعد القانونية. وهى يذلك لا 
ينفك عن جذور المجتمع وماضيه وما يعتريه من ظروف وتحولات. 

وهذا يدعونا الى طرح سؤال هام يدور حول مدى تأثير أحكام القانون 
الول الخاض ن:الدول الاستلاسية العاصيرة مالا حسول والسائعء الأب لافدة 
المعالجة لمختلف موضوعات هذا الفرع القانوني المتميز؟ 

إننا نستشعر أمام إيماننا الذي لا يتزعزع بشمولية شريعتنا الغراء التي 
حاءنيها سين الإنشياء.وحات الوسلين مح صلوات الله وسلاقه فلن هن قل 
عزيز حكيم: إمكانية الوصول بالعديد من المبادىء والأفكار السائدة اليوم في 
مجال العلاقات الخاصة الدولية إلى جذور وغراس إسلامية. 


علد 


وهكذا نتساءل ‏ وبداءة ‏ عن مدى حقيقة وجود قانون دولي خاص 


إرة هذا "اتفال التمقى الدقدق اقورويقد لذي التخيروق 'تزؤوا قي اللخوهن :فيه 
لوقعه بين الشريعة وما تقتضيه عواللها من قسدرات وإمكاتنات فكئن.خاضة 
والقانون وما تستلزمه دراساته من أدوات التحليل والمعرفة وما تتطلبه 
استخلاصاته من عمق الرؤى وملكات الإبداع» وقد سبقنا على الدرب - ولي 
المخالن علفاء أمثاف اعلاء. 

إذ إقذافكا "عن هذا البح يحة وائمه اناشا قغيرقفا الشسويه عن 
الشريعة المحمدية التى اعتقد البعضء كافر أى جاهلء أنها ليست سوى شريعة 
الحرب والقتال. شريعة الإعتراف بالرق وتنظيمه, شريعة تعدد الزوجات وإلغاء 
مهدي الرأة والحطل من قدوها الم 

ولا يتسع المجال هنا للبرهان على أن هذه الإدعاءات ليست الا محض 
اباطيل؛ إنما جل اهتمامنا يدور في الواقع حول الاصول الإسلامية التي حواها 
هذا الشرع الحضيك لتنظيم موضبوغات. القاتون البوولى الخاض المخئلفة والتي 
سكف ن ككن عن الحكاموا ها بصعي اليوم بالتواضن المقة كه بالق الستكر عليه 
الحال بين دوو العالم التمدن ١‏ 

ولنا في هذا الحديث مرام آخر خاص بمحاولة توحيد وتقنين قواعد 
القانون الدولي الخاص في العالم الإسلامي يحدونا الأمل الى ذلك متكأين على 
وحدة الدينء رباط الله المتين وعظم المقصد ومردوده على إستقرار العلاقات 
الخاضنة الدولفة: 


والله المستعان. 
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باب تمهيدي 
القانون الدولي الخاص الإسلامى وإختلاف الدراين 


١‏ ترتبط أحكام القانون الدولي الخاص بفكرة الحدود بين الدول, 
فالدولة في داخل حدودها السياسية؛. داخل أراضيهاء تحدد عنصر السكان فيهاء 


وإذا كان من يحمل هذه الجنسية يعد من مواطني الدولة فما عداهم يعد 
من الأجانب يحرص القانون الدولي الخاص على وضع تنظيم قانوني خاص بهم 
واجب التطيبيق داخل الدولة وفي إطار الحدود السياسة الخاص بها. 

ومن ناحية ثالثة فإن مفهوم العنصر الأجنبي الذي ترتبط به فكرة 
العلاقة الخاصة الدولية يقوم على تخطى هذه العلاقة حدود الدولة الواحدة 
سواء من خلال أطراف العلاقه أو محلها أو السيب المنشىء لها ممأ يدفع بهذه 
العلا قه الى دائرة تنازع القوانين التي تمثل محور وحجوفهر القانون الدولي 
الخاص. 

وفكرة الحدود بين الدول أيضا تشير الى متى تنتهى السيادة القضائية 
لدولة ما لتيداً السيادة القضائية لدولة أخرى, بالطيع وفي إطار المفهوم والطبيعة 
القضائية بالمنازعات ذات العنصر الأجنبى وفق المعايير والضوابط التى تراها. 


وإرتباط القانون الدولي الخاص في مفهومه الحديث وني مجمل قواعده 
بفكرة الحدود يدعونا للتساؤل عن مدى تحقق هذا الإرتباط في مجال القانون 
الدولي الخاص الإسلامي؟ 


فيد 


؟" - يقسم فقهاء المسلمين المعمورة إلى دار الإسلام ودار الحرب(١).‏ 
المقصود بدار الإسلام : 


إختلفت آراء العلماء في تحديد المقصود بدار الإسلام: فذهب البعض الى ان 
دار الإسلام «إسم للموضع الذي يكون تحت بد المسلمين وعلامة ذلك ان يأمن 
فره المسلمون»(5). 

وذهب البعض الآخر الى أن «كل ما دخل من البلاد في محيط سلطان 
الإسلام. ونفذت فيها أحكامه وأقيمت شعائره قد صار في دار الإسلام(؟). 

كفب باتك كتالف فن الفقنة الأسسلامئ: الى أن دان الإمستلاح هي التي 
تجري عليها أحكام الإسلام ويأمن من فيها بأمان المسلمين سواء كانوا مسلمين 
او ذميين» (5). 

والذي يعنينا في هذا المقام ليس ترجيح تعريف على آخر أو الإختيار من 
بينها وإنما يهمنا أن نستخلص أساسا العناصر التي بتوافرها في مكان معين 
الوارد بهذه التعريفات هي تلك الدار التي يكون للإسلام فيها السيادة والمنعة 


)١(‏ د يشير البعض الى ان تقسيم العالم الى دار الإسلام ودار الحرب يمكن ان يكون تقسيما 
ماديا حقيقيا 66116: أو تقسيمًا معنويا راتكن في هذا المعنى : 


ع0 60 عننه 11,1 ,1937 ,0015) 5ع [تعناعع] ,"ومعع 5ع0 122016 ع1 اء دنة[5 1 .]' ' لمتطعم 8 لع طم 
5 .2 .506 أء 373 .2 ,101اعع011) 13 


(4) انظر عبد الوهاب خلاف: «السياسة الشرعية اى نظام الدولة الإسلامية, ١١6٠‏ هه 


هن 3 


5غ 


ويكون المسلم فيها آمنا على نفسه وعقيدته؛, فالأساس في دار الإسلام أن تكون 
فيها أحكام الإسلام نافذة. 


ويذهب جانب من الفقه الى ضرورة أن يتوافر في دار الإسلام السيطرة. 


هذا 'القول: :ل لواقم مكل نظن بكاهنة"ق الحضر التحديكة الذى الم :صم 
فيه إظهار الدين أى ممارسة الشعائر محل إضطهاد او تنكيل. فإشتراط خضوع 
الدار لسلطان المسلمين ربما كان جوهرياً في صدر الإسلام حيث لاقى المسلمون 
صنوفاً من العذاب والهوان لإظهار الدين ونشر الدعوةء هذا الشرط صار غير 
ذم مو ظدو م اموا فقنو إعلادات كقوق الإضنئان: وذ ظلن الدسنادن الحورةة 
التي تحرص على التأكيد على حرية الدين والعقيدة. 


ومن ناحية أخرىء. فإنه يترتب على أعمال هذا الرأي ان تتحول دار 
الإسلام إلى دار حرب لمجرد تعرضها لغزو أو إحتلال ولو لفترة مؤقتة ولو 
ظلت فيها أحكام الإسلام سارية وهو أمر غير منطقي خاصة بالنظر للنتائج 
اللوائة الترققة هن احعلاف الدارية 0 

ذلاهة ما تقع ازروار الأسلاع ككوق قله السفتة إذا كانت قح 
حكم المسلمين أى كانت تحت حكم غيرهم طال ما أن شعائر الإسلام تقام 
فيه 


)١(‏ راجع د. عبدالكريم زيدان «احكان الذميين والمستأمنين في دار الإسلام». الطبعة الثانية., 
بغداد ,١917/7‏ وفي هذا المعنى انظر ايضا محمد ابو زهرة «العلاقات الدولية في الإسلام» 
القاهرة ١915‏ ص ©05. 

5) انظر السبيجابي: «كتاب الفوائد البهية في تراجم الحنفية» ١51١‏ ص "5, 150. 

)و4 اننا ذهيت النه االذكرة الأتطناهة لكانوح الوهبية ز. جتهووينة فص السرروينة راقم 
١‏ لسنة ١9531‏ انظر في التعليق على هذا القانون د. محمد سلام مدكور «الوصايا في 
الفقه الإسلامى» ص "١1١‏ 


8 


تلازم بين الدين والدولة؛ فدار الإسلام تضم بهذا المعنى كل الدول الخاضعة 
لحكم المسلمين أى التي تقام فيها شعائر الدين الإسلامي(١).‏ 

وهذا يخالف ف الحقيقة التطور الحادث في فكرة الدولة كوحدة سياسية 
مستقلة تقوم على عناصر محددة: الإقليم - الشعب - التنظيم؛ ليس من بيتها 
فتهي الؤدون كما أن الدولة يعفتافا الحوديف قوقطط كماا ينا ستكزة الحدون: 
فالدول الإسلامية حتى ولو تتاخمت فإن هناك حدوداً فاصلة؛. وهذه الحدود 
حتى ولو كانت ذات طابع غير مادي - خطوط وهمية - فإنها موجودة وقائمة 
ولها كتاكهها الهامة :واف ق إطان القاضون النسول السام أو العناتوخ الدول 
الخاص. 


'"' _المقصود بدار الحرب : 


لتعريف «دار الحرب» أهمية بالغة لتبيان مدى التطابق بين المصطلح 
ومضمونه أو معناه فهذا المسمى يوحي ظاهره بأن دار الحرب هي دار العداوة 
هي دار القطيعة؛ هي الدار التي نحمل لها كل الكراهية والبغضاء على مر الزمان 
والحصوره فيل الأقى كلك 


يتم تخاف من الفقةة إل زج ان الحرب فض .يها «الذاى :التي 0الجموى 


تحت عنوان: -ع]! "'ع212اع00 201ة[كآ 01 غطع 1[ عطا مز 138 210221 عاص 01 د5ع21مأعسصتمم ع1" 
.6 ككتامك 5ع [1عناهء 


وقد أشارت المادة الثانية من مشروع الدستور الإسلامى الذي أقر وضعه المؤتمر الثامن 
الدول في الأمة الإسلامية وان تتنوع أشكال الحكم فيها «انظر في التعليق على هذا المشروع 
ذ:مضطفى كمال وضقى ومصتفة النظء: الأسلامية» الطبعة الآولق ١51/97‏ صن 16 


ا 


يرى بعض علماء الزيدية(١).,‏ ان دار الحرب هي «الدار التي شوكتها 
لأفل الكفن .ولا ثامة :مق المسلمين عليهد (6): 

:الاقم انذخا إذا طبققا اللعيان التخافى مدان السلا الاسقطدتا مقو 
المخالفة ان نحدد المقصود بدار الحرب فالدار التي تخضع لحكم غير المسلمين 
أى التي لا يستطيع فيها اتباع محمد صلوات الله وسلامه عليه ان ينزلوا حكم 
الإسلام في أمور حياتهم هي ما يطلق عليها الفقهاء دار الحرب. 

ولهذه التسمية على ما يبدو أساس تاريخي حيث لاقت الدعوة الإسلامية 
في بدايتها كثير من الصد والإعراضء بل كان للمشركين حينئذ ردود فعل غاية في 
القميرة والفكك خف لاقي السلمية عن انعويوء كما سناء كتاف توف 
الفكل :و العزات كانت الوتحزة ركاذ الحواد لكن تتشي الدسوة و قيكين لقال 
ارحاء العمورة. ١‏ 


حقيقة الأمر ان الجهاد لم يكن مرادقاً للحرب «قالجهاد عموماً هى بذل 
الوسع وغاية الجهد لنيل اكبر مطلوب وأغلى رغبة. ولا شك ان أكبر هدف 
للمسلم وأغلى أمنية عنده هى طاعة الله ونشوان رضوانه والخضوع لحكمه 
والإسلام لأوامرهه(9). 2 


أما الحرب بمفهومها الحالي فلم يقرها الإسلام أى يقضي بمشروعيتها الا 


)١(‏ الزيدية نسبة الى الإمام الخامس في ترتيب ائمة الشيعة (زيد بن علي)ء إلا انهم اقرب الى 
أهل البيكة من :سافن اهل الشجعة .وذلك من تانضنة الحقاف و تعاليم الدين: مر كوهم الكو 
في الجنوب الغربي من شبه الجزيرة العربية وأشهر كتبهم كتاب «الروض النضير شرح 
مجموع الفقه الكبيرء لشرف الدين الحسين الحيمي. 

(؟) راجع؛ الإمام عبدالله بن أبي القاسم «شرح الازهار المنتزع من الغيث المدرار المفتح لكمائم 
الازهار في فقه الائمة الاطهار», الجزء الرايع. ص .55١‏ 
ويتفق الزيدية في ذلك مع الاحناف إلا أن الرأي عند أبي حنيفة ان الإقليم الأجنبي لا 
كاز من دان الحرية آلا إذا كان متاحما للويان الإسلاسية محيث: يتوق ننه الإغتداء عل 
دار الإسلامء انظر أبى زهرة:ء المرجع السابق ص ”57. 

2 راجع السيد عبدالحافظ عبدربه «فلسقة الجهاد في اةسلام» دار الكتاب اللبناني, لا ١‏ 


.١ ص18‎ 


غ١‎ 


بإعتبارها الوسيلة الأخيرة لقتال الذين يفتنون المسلم عن دينه ويصدونه عن 
سبيل الله ويبغونها عوجاً. فالحرب لم تكن وسيلة لقهر أو إكراه أحد على 
إعتناق الدين الإسلامي(١).‏ إن الحروب التي خاضها المسلمين في صدر الإسلام 
لم تكن عن شهوة لسفك الدماء وإراقتها أى عن ميل إلى القتل وإشاعة الخراب 
والدمار وإنما كانت دائما حروب دفاعية اى من قبيل المبادرة لإتقاء هجوم 
مؤكدء ولم تكن أبداً لنشر الدعوة كرها(؟). 


اناافن اتروع بوانكان مصيطلم (ذآن الحرى ) قلنس موحمة: إن السلفية 
كَانوا لخر فعلدة مع الشركين اق الكفان فق الأقطان الأكري و إكنا ميدق هنا 
تركه رد فعل هؤلاء للدعوة الإسلامية لدى أمة محمد صلى الله عليه وسلم من 
حالة مق الترقي: والكان و نهدن الكيفة ون طون وعظكن هق ار : 


نخلص مما تقدم إلى أن دار الحرب هو مصطلح أملته ظروف واعتبارات 


)١(‏ انظر محمد شديد «الجهاد في الإسلام» عن موّسسة الرسالة للطباعة والنشرء انظر ايضا 
ظافر القاسمى «الجهاد والحقوق الدولية العامة في الإسلام» بيروت ١947‏ ص .١55‏ 
0 والآيات القرآنية عديدة ودامغة في تأكيد هذا المعنى نستشهد يبيعض متها : 
#أدع الى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم بالتي هي أحسن إن ربك اعلم 
بمن ضل عن سبيله وهو أعلم بالمهتدين*# الجزء الرابع عشر ‏ سورة النحل ‏ 5؟١.‏ 
« قل يا أيها الناس قد جاءكم الحق من ربكم فمن إهتدى فإنما يهتدي لنفسه ومن ضل 
فانما يضل عليها وما أنا عليكم بوكيل» الجزء الحادي عشر ‏ سورة يونس - .١18‏ 
«ولا تجادلوا أهل الكتاب إلا بالتي هي احسن إلا الذين ظلموا منهم وقولوا آمنا بالذي 
انزل الينا وأنزل اليكم والهنا والهكم واحد ونحن له مسلمون+ الجزء الحادي والعشرين 
سورة العتنكيوت - 1 6. 
« قل يا أهل الكتاب تعالوا الى كلمة سواء بيننا وبينكم الا نعبد الا الله ولا نشرك به 
شيئا ولا يتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله فإن تولوا فقولوا اشهدوا بانا 
مسملون* الجزء الثالث ‏ سورة ال عمران ‏ 15. 
« لا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم في الدين» ولم يخرجوكم من دياركم ان تبروهم 
وتقسطوا إليهم. إن الله يحسب المقسطين»: الجزء الثامن والعشرين» سورة الممتحنة ‏ 8. 
فم راجع إبن تيمية «قاعدة في قتال الكفار» مجموع رسائل نشرها حميد الفقي ‏ القاهرة 
8 ص .١١١‏ 


5ع 


تاريخية أما مفهومه الموضوعي فيتلخحص قْ غياب السيادة الإسلامية أو عدم 
إمكان المسلمين أعمال أحكام دينهم بحرية وأمان في هذه البلاد. 


: دار العهد : 


حفدم الققهاء» ققد زفي فقوف الشاففية إل وتكيوة دان اف متطفنة لذ نمي إل 
أ من التسمين التقليدييةساتقا الذكن وتسقن بدان العيد أن :دان 'الضلع ١‏ ). 


ودار العهد هي في الواقع جزء من دار الحرب عاهد أهلها المسلمون على 
الكف عن محاربتهم ولكن تبقى لهؤلاء شريعتهم ولا تجري عليهم أحكام 
الإسلام (؟). 


وتبقى لنا كلمة أخيرة تتعلق بهذا التقسيم الثنائي أى الشلاثي للعالم من 
يخي التخلن الأنبت لام 


فهذا التقسيم لا يستند الى نص قراني أو حديث نبويء كما انه تقسيم في 
رأيناء مجازي أى تصوري. هذا التقسيم يرتبط بفكرة الأمة ولا تنطبق معه فكرة 
الدولة بحيث يمكن القول بان العالم ينقسم الى الامة الإسلامية والأمم 
الأخرى(3"). 


0 انظر في هذا المعنى. الشيخ إبن القيم الجوزية «أحكام أهل الذمة». القسم الثاني تحقيق 
وتعليق الدكدور صبحي صالح, الطبعة الثانية. بيروت ١59/١‏ ص ١ا57.‏ ويعتثير الإمام 
أبو حنيفة ان هذه الدار صارت بالصلح دار إسلام, وصار أهلها من أهل الذمة تؤخذد 
الدينية» الطبعة الثالثة. 1١51/7‏ ص .١58‏ ومن العهود الشهيرة التي سجلها التاريخ 
الإسلامي «عهد النبي كله الى نصارى نجرانء وعهد ابي عبيدة الجراح مع اهل حمص 
وعهد عثمان رضي الله عنه مع أهل النوية. راجع محمد ابى زهرة. المرجع السابق,2 ص 
61. 
يفكرة عالمية الدين او الرغية في تحقيق هزه العالمية, ومثل الإسلام في ذلك كمشل سائر 
الاديان» فهذا التقسيم اذن كان تقسيما عقائديا وموّقتا عتنة:0م0رعا اء 3802م راجع 

-[1(3 - 1ك 6 لوط 210221 مع ص1 02011[ رع عناو1ة1 أء أعمده1ذوع2021 كعتاع]5ل(5 ععالء كه ادع [ءآ 
.8 63]) 1971 ,10272 


ا 


وعلى الرغم من ان تقسيم العالم على هذا النحولا يتوافق مع فكرة الحدود 
التى بينا مدى فاعليتها في إطار العلاقات الخاصة الدولية. فإن تحديدنا 
00 بدار الإسلام ودار الحرب وأخيرا العهد أو المهادنة كان مدخلا 
ضرورياً لبيان المراكز القانونية للأفراد التي تضمها هذه الديار. فدار الإسلام 
تضم علاوة على المسلمين فئة الذميون والمستأمنونء أما دار الحرب فتضم 
الحربيون والمعاهدون. 


وإذا كانت الفئة الأولى ليست بحاجة الى تعريف(١).,‏ والفئة الأخيرة ذات 
مركز قانونى له صفه التأقيت؛ فإنه يجدر بنا ان نفرد تحديداً لكل من الفكات 


الثلاثة الأخرى. 
.-الذمييون: 


الذمى هى من التزم وتمتع بعقد الذمة وآشثاره(؟). ويراد بعقد الذمة ذلك 


)١(‏ لا شك ان المسلم لا تختلف صفته في اي مستقر يعيش فيه كما ان جميع المسلمين اخوة 
لا فرق بينهم بسبب الجنس او اللونء: هكذا فإن جميع المسلمين يعتبرون متساويين من 
وجه نظر الشريعة الإسلامية في التمتع بالحقوق والإلتزام بالواجبات واخصها الخضوع 
لاحكاة الشرع الإسبلافى» يل اق خل الملم واكن مراعاة هذه الأحكناء. ولد كتان مقيما 
خارج ديار الإسلام, وذلك مع ضرورة الإعتراف - تمشيا مع الواقعء بأن المسلم لن 
يستطيع خارج دياره ان يتحلل من احكام القوانين الحلية السائدة. خاصة في امور 
المعاملات وفي المسائل الخاضعة لتنظيم امر من السلطة الحاكمة هنا وذلك على التفصيل 
الوارد في القسم الخاص بتحديد القانون الواجب التطبيق» انظر مايلي فقرة 4١‏ ص .48١‏ 

(؟) ومعنى الذمة لغة العهد والأمان اما اصطلاحاً فيراد بها المركز القانوني الذي يحرزه غير 
المسلم الذي قوق الدولة الاسلامة نعود ارمق وعانافناء يمتتحباء تكون ينا 
للمسلمين من حقوق وعليه وما عليهم من واجباتء انظر القاموس المحيطء الجزء الرايع 
ص ١١5١‏ دائرة المعارف (مقتيس الاثتر ومجدد ما دثر) للشيخ محمد الحسينى دائرة 
المعارف الإسلامية المجلد التاسع ص 55١‏ دائرة المعارف للبستاني وخ السةء 
الثامن ص 607 ؟. 


و 


وف حمايته وذلك مقابل دفع ضريبة تسمى (الجزية) (؟). 

يؤمنون بالله ولا باليوم الآخرء ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله؛ ولا يدينون 

دين الحق من الذين أتوا الكتاب حتى يعطوا الجزية عن يد وهم صاغرون#(5١).‏ 
وقد أوصى الرسول كككِبةٌ خيرا بالذميين في قوله : «من آذى ذميا فأنا 

حصمه.: ومن كنت خصمه خصمته يوم القيامة»., «من أذى ذميا فليس منأى, 

كما ورد في الحديث الشريف قوله عليه الصلاة والسلام «إن الله تعالى جعل 

السلام تحية لأمتناء وامانا لأهل زمتنا». 


ونكوة الفقهاء. إلى :أن طقف الام حشية الكمنين :3 الأنظية :الساهية يدير 
الذمي بمقتضاه من مواطني الدولة(5). 


)١(‏ يدخل في مدلول غير المسلم هنا اهل الكتاب من اليهودء والنصارىء فهم لا يعترفون 
بالنبوة المحمدية لذا كانوا ناقصي الإيمان وبالتالي لا يستحق غير المسلم ان يكون عضواً 
اصيلاً في المجتمع الإسلامي ولا يستحق من ثم حمايته.. الا انه بمقتضى عقد الذمة 
ودفع الجزية صارت له هذه الحماية. 
ويشير جانب من الفقه الإسلامي الى ان اصطلاح الذمي لا يشمل اهل الكتاب فحسب 
وانما يدخل في مدلوله ايضا المجوس وهم عبدة النار والكواكب وهذا الشمول باجماع 
الفقهاء امتثالا لقول النبي كَكِلةٌ «سنوا بهم سنة اهل الكتاب» انظر الإمام ابي يوسف 
يعقوب بن ابراهيم (أحد الصاحبين للإمام أبى حنيفة) في «الخراج» ١954٠‏ الطبعة الثانية 
ات 1 

(؟) يدافع الفقه الإسلامي عن دفع الجزية هناء بأن المقابل المادي ليس مقصوداً في حد ذاته 
وإنما المقصود أساسا هو ضم الذمي الى عضوية الجماعة الإسلامية حيث يكون في 
حياته بين المسلمين وتعايشه معهم وإطلاعه على خصالهم ونواميسهم عنصر جذب له 
إلى الدين الإسلامى بأسلوب عقلاني هاديء. انظر في هذا المعنى كتاب المبسوط للسرخسي 
الجزء العاشر , ص/الا. 000 ١‏ 

(5) الجزء العاشرء سورة التوبة (59؟). 

(5) الدكتور عبدالكريم زيدان» المرجع السابق ص .,"١‏ أيضا الدكتور محمد عزيز الحباني 
«الشخصية الإسلامية» ص .٠١8‏ في الواقع هذا مجرد تشبيه وسوف نرى عدم - 
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والقاعدة العامة هي المساواة بين الذمي والمسلم(١).,‏ فيتمتع الذمي بنفس 
المنعة والحماية عن نفسه وعن أمواله ويلتزم بنفس الواجبات. 


وقد استند الفقهاء في تقرير هذه المساواة إلى قول الرسول يَكَلِّْ «فاذا قيلوا 


ومحاريتهم أو الإلتحاق يجدان الحرب فيصير في هذه الحالات في حكم 
الحربي(؟). 


- توافق فكرة الامة مع مع فكرة الجنسية علاوة على ان الإسلام ذاته لم يعرف فكرة 
الجنسيات وهذا ما دفع البعض الى ادخال الذميين في عداد الأجانب بالنسبة للدولة 
الإسلامية انظر شكرى قرداحىء -2م 72300231عاضة )ذه22آ تال ناعم 18 أء ممتامعع رمه هآ" 

.5862 أء 507 .2 زمتاء116هء 13 عل 60 ع,ه1 11 ,1937 دعتنده© دعل [تعدعه2ه "جنهاذ]'! تصدل 6د 
مه 
انظر أيضا إبراهيم عبدالباقي «الجنسية في قوانين دول المغرب العربي الكبير». معهد 
البحوث والدراسات العربية ١51/١‏ ص 19. ومع ذلك فمن منظور إقرار الشرع الإسلامي 
دار الإسلام ذهب البعض الى ان الحربيين وحدهم هم المعتبرون من قبيل الأجانب, 
صبحي محمصاني, المرجع السابق السابق ص ؟؟١٠١.‏ إلا أنه إذا كان من الجائر ابرام 
عقد الذمة مع غير المقيمين في دار الإسلام: كما في حالة عقد الذمة الذي أبرمه النبى كله 
مع نصارى نجرانء فإننا نرى في ذلك تخلفا لشرط الإقامة وهى من الشروط الجوهرية 
التى درجت تشريعات الجنسية الحديثة على إستلزام توافرها للتحقق من اندماج طالب 
التجنس في الجماعة الوطنية. 

00 وان ورد على هذه القاعدة بعض التحفظات بالنسية ليععض الحقوق التي تستلزم للتمقع 
بها توافر العقيدة الإسلامية وهى ما سوف نبينه تفصيلا عند بحثنا لموضوع التمتع 
بالحقوق في إطار القانون الدولي الخاص الإسلامىء انظر ما يلى فقرة 1”. ص 5155. 

6م 5 انتهاء عقد الذمة (فيما بنقفض به) انظر «تحرير الأحكام قُِ تبيرير أهل الإسلام» 


امود 


5 المستاأمتون : 

ويستند عقد الأمان إلى قوله تعالى في كتابه الكريم: #إن أحد من المشركين 
استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه#(١)‏ #إن جنحوا للسلم 
فاجنح لها وتوكل على الله#4("): وقول الرسول يَكْدْةْ «المسلمون تتكافاً دماؤهم 
ويسعى بذمتهم أدناهم» .)١(‏ 

وقد إشترط الفقهاء ان لا تزيد مدة الأمان عن سنة:ء وبإنتهاء هذه الفترة 


(1) الجزء العاشرء سورة التوبة (1). 

(؟) الجزء الثامن» سورة الأنفال (11). 

() الكاساني في «بدائع الصنائع ....» ج /ا ص 2٠١7‏ وفي رواية اخرى «ذمة المسلمين واحدة 
يسعى بها أدناهم» ويبين هذا الحديث ان الامان يمكن ان يمنح من جانب اي مسلم 
وليس بالضرورة من جانب الحاكم, انظر البحر الزخار الجامع لمذاهب علماء الامصار 
للإمام احمد بن يحيى المرتضىء الجزء الخامس طبعة 1544, انظر ايضا السير الكبير 
للشيبانى ص .٠١5‏ ويمكن تشبيه هذا الامان الخاص بالنظم المعروفة في بعض الدول 
العربية والتي يطلق عليها (نظام الكفيل) وإن كان هذا الآخير له عمومية التطبيق سواء 
كان الاجنبي الذي يسمح له بمقتضاه دخول البلاد مسلما اى غير مسلم. إلا أن هذا 
الأمان الخاص لا يكون له محل الا في اطار السياسة العامة للدولة اى بموافقة سلطاتها 
(الإمام أى الحاكم اى من يفوضه) وهذا ما اخذ به المالكية انظر في ذلك شرح الزرقاني 
على مختصر الإمام أبى الضياء سيدي خليل ج ”“ ص ,.١5”‏ مشار اليه في مؤلف د. 
عبدالكريم زيدان, المرجع السابق ص :5٠‏ وهو رأي الزيدية ايضاء انظر البحر الزهار 
المشار اليه ص 6ه 5: فيما يتعلق يموقف الأحناف من الأمان الخاص انظر «مجمع الأنهر 
في شرح ملتقى الأبحر», الجزء الأول ص 115. ظ 

(5) وهذا التأقيت يجعل من نظام الأمان شبيه بنظم الإقامة المعروفة الآن ولا يدحض هذا 
التشابه ان خروج المستأمن ينهى العقد ولو قبل إنتهاء مدته. فقد تنص تنظيمات الإقامة 
على ان خروج الأجنبي خلال فترة اقامته يسقط ما تبقى من مدتها واذا ما اراد العودة 
ثانية عليه ان يحصل على تأشيرة جديدة (مثال ذلك المادة )١5(‏ من نظام الإقامة 
السعودي الصادر في عام ,)١555‏ أو أن تجاوز غيابه حد معين خلال فترة - 
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التعرضء أي بحق الدخول والإقامة في دار الإسلام أمنا على نفسه وماله وفي 
مقابل ذلك يلتزم المستأمن بإحترام أحكام الشريعة الإسلامية خاصة في مسائل 


- الحريييون: 

ويقصد بالحربيون غير المسلمين الذي يقيمون في دار الحرب. دن ان 
يرتبطوا بعقد أمان بأهل دار الإسلام وقد بينا من قبل ان المسلمون أخوة لا 
فرق بينهم إلا بالتقوى أينما حلوا. أما الأجانب من الذميين أو المستأمنين فإنهم 
بها لا تكون له الحماية والمنعة(؟). 
الدولة المعنية ولا يدخل في إطار أحكام القانون الدولي الخاص الإسلامى. 


/ - هكذا وبعد ان استعرضنا المقصود بدار الإسلام ودار الحرب وبينا 
الإصول العامة التي يتحدد بها المركز القانوني لكل من الذمي والمستأمن 


- الإقامة الممنوحة يودي الى الغاء هذه الإقامة (المادة ١١‏ من المرسوم لقانون رقم 5 
لسنة ١15”‏ الصادر في شأن جوازات السفر واقامة الأجانب في مصر). 

)١(‏ السير الكبيرء الجزء الأول ص 7١7‏ وما بعدها. 

(؟) والأصل هنا انه اذا دخل الحربي دار الإسلام عن غير امان او لم يكن في وسعه 
الحصول عليه؛ فإنه يكون معرضا للقتل ما لم يعتنق الإسلام؛ راجع في ذلك الإمام أبي 
يوسف «الخراج» ص 188. أما الشافعية فيرون إمهاله اربعة اشهر له الخيار في 
نهايتها اما مغادرة دار الإسلام اى دفع الجزية ليصبح ذميا اى اعتناقه الإسلام. راجع 
في ذلك الشافعي في (الأم) سابق الاشارة اليه ج 4 ص ٠١١‏ وفي نفس الرأي «تحرير 
الأحكام في تبيرير اهل الإسلام» للإمام محمد بدر الدين بن جماعة. سابق الإشارة اليه 
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والحربى نكون بذلك قد إقتربنا من تحديد المناخ العام الذي كان سائداً في 
المجتمع الإسلامي. ذلك التحديد الذي يمكننا في إطاره أن نبحث أثر هذه 
التقسيمات وما سادها من أصول ومياديء على تنظيم موضوعات القانون 
الدولي الخاص المختلفة: الجنسية, مركز الأجانبء تنازع قواعد الإختصاص 
القانوني والقضائي الدوليين. 


الود 


الفصل الأول 
الحنسدة 


٠‏ نما 


6 المفهوم الإسلامي لرايطة الحنسية : 

يتوجه البحث هنا إلى دراسة المفهوم الإسلامي لرابطة الجنسية؛ لأنه من 
قبيل التقرير المبتسر أن نتحدث من البداية عن وجود ما يمكن ان نطلق عليه 
تعبير (الجنسية الإسلامية) فهذا التقرير يعتمد على مدى توافر متتوفات 
الجنسية المتعارف عليها الآن في ظل التوجهات الإسلامية التي أشرنا إليها آنفا. 

ومن ناحية أخرى فإنه من المجحف ان نقررء دون بحث واف ودراسة 
متعمقة, أن ما وضعه الفقهاء المسلمين من مبادىء وأصول كان القرآن والسنة 
والإجتهاد تكأة لها وقد مر عليها قرابة القرن والنصف من الزمان لا تصلح 
لإقامة نظرية عامة لمادة الجنسية أى تساهم في تأصيل بعض مبادئها. فالشريعة 
الإسلامية قد أمدتنا بل وأمدت العالم بأسره يمباديء لم تكن معروفة من قيلء 
استوحتها بعض التقنينات الحديثة في كثير من مسائل المعاملات والأمثلة على 
ذلك عديدة(١).‏ كما أنه إذا كان التاريخ هى مجموعة من الحلقات المتصلة فكيف 
يتأتى لنا الحديث عن أصول ومباديء للجنسية اتبعها الرومان أو فرضها 
البربرء ثم نقفز إلى العصور الإقطاعية ثم إلى عصر الثورات الكيرى,. ناسين أو 
متناسين تلك الحقبة التي انتشرت فيها الإسلام وملا الدنيا نوراً وضياء. 


000 محمد احمد فرج السنهوري «مجموعة القوانين المصرية المختارة من الفقه الإسلامى 
الجزء الأول .١1559‏ 


انظر أابضا 02016 نال 001526100 ١‏ 035 11511518265م كععلنة ااكتناد ودعلا" 33 طعط) علو 
9 , 11/7 ,1965 6ت متام عل نك 200231 معام مدع 1 "معناميوع6 [اذحق 
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٠‏ -إن مصطلح الجنسية يجد أصله في اللغة الاتينية في كلمة 5نااةلة أى 
10 وتعنى تلك الكلمات العلاقة التى تربط مجموعة من الأفراد بناء على 
وهدة الحنس برتهم 'أ للملا ذهو دن افد بواكه فالأمى إن كان مر قيظا معدا 
تجمع بين الأفراد وليس أساس لصياغة الرابطة بينهم وبين دولة معينة. بل إن 
فكرة الدولة ذاحوا بالذ نول العروقف الوم لمكن متو هورة قن تلك العقدة 
الكارمضة؛ فالترائط والانتماء كان ف .كدو المن: 
ففى المدن اليونيانية القديمة نلاحظ ان المعيار الوحيد لإكتساب حقوق 
المدينة ‏ أي أن يكون للشخص حقوق المواطنة وناهاذ0 ونال هى إتحاد النسب 
وتوافر رابطة الدم بين مواطنيهاء فحق الدم 5ذمأنع2ة؟ كناد يعد إذن أقدم 
المعايير التي بنيت عليها الجنسية(١).‏ 
وهذا ما نجده أيضا في مدينة روما حيث أساس التجمع أسري وديني 
أيضا. روما لم تكن إلا مجموعة من الأسرء لكي تكون رومانيا يجب ان تكون 
متكورا مخ تحمل الأضيمو ل الوسعسة ليدة :ا لديكة إل أقنة حمل الفتوهات 
ولضرورات سياسية صدر مرسوم 03:308013 الشهير في ظل حكم 0168ناكنال 
الذي جعل من كل سكان الإمبراطورية رومانيين فظهر بذلك أساس جديد 
للارتباط بين الفرد والمدينة» أساس إقليمي بالدرجة الأولى نام كنال (؟). 


١‏ -إلى أن جاء الإسلام إذن لم يعرف العالم إرتباط وتجمع بين الأفراد قائم 
عل أسامن الدوة سوه لم يكن : لخلك المرايظة أن كقتوي ن طن الأفسلام عل 
يكنا حق عناده وموك فلذا ممتزك الشرريحة الإبتلافية بالحووه الفداساة بن 
الدول والأقاليم في كافة أرجاء المعمورة(؟). 


ٍ ٍ .6١1 انظر شكري قرداحي» المرجع السابق. ص‎ )١( 

(١‏ إلا أنه حتى في ظل المعيار الجديد ظل الروماني بحسب اصله مواطنا متميزا «علاماك هلا 
1116 

انظضص قْ ذلك: .2.102 61 ,ذتتاه© 5ع [أعتاعع 1 ,"220022116 616ناهل اء 11310022116" مبعاقةء 12 
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.م 530 ] 1980 ,0 
| رامع عبوالتقوى محم كلدل «الوسيظ ق شرع الكام الحقبيةوبدراسة بمشارنة بين 

الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعية. ١957٠‏ ص 17. 
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ومن ناحية أخرى ينكر البعض أن يكون حق الدم هى أساس الجنسية في 
الإسيطاةء اه الاسلا ودين الفظزة :وميا تحق السسم إلا وبعيلتة: للكشفه عننة»: 
وبمعنى آخر ان الإنسان يولد مكتسبا للجنسية الإسلامية بالميلاد ‏ فإذا لم 
يعرضها عارض من كلا أبويه أى أحدهما ‏ فإنه يظل مسلما ومن ثم فإن 
جنسية من يولد الى مسلم تعني أن جنسيته لم يعترضها عارض فهي ثابتة 
النتسها )ا .)١‏ 

ويستند هذا الرأي الى رواية أبي هريرة رضي الله عنه عن الرسول عليه 
الصلاة والسلام انه قال «ما من مولود إلا ويولد على الفطرة فأيواه يبهودانه أو 
ينصرانه أو يمجسانه, كما تنتج البهيمة بهيمة جمعاء». والذي يؤكد أن الفطرة 
هنا مقصود بها الإسلام قول الله تعالى في كتابه الكريم: #وإذ أخذ ربك من 
بني آدم من ظهورهم ذريتهم واشهدهم على انفسهم ألست بربكم قالوا 
شهدنا» (3). 

لا شك في عظم مقصد هذا الرأي فمرامه توسعة دائرة الإسلام والمسلمين 
ولكن ليس هنا ما يمنع. حتى في إطار هذا الإتجاه. القول بأن من يولد لأب 
مسلم فهو مسلم أيضا ويعد بهذه الصفة من المواطنين الأصليين لدار الإسلام. 
وإذا كان الأمر كذلك هل نحن هنا أمام أساس آخر غير حق الدم تبنى عليه 
الرايطة بين الفرد والدار التي ينتمي إليها؟ 


في الواقع إن حق الدم لا يقوم على وراثة الجنس «وإنما ينهض على ما 
يسول الاسرة من تربية توحد المشاعر والأمانى. وعلى الأخص شعور الولاء 
الأسرة»(١).‏ 


في الحقيقة إذا كان لا ينبغي ان نقف طويلا امام إنكار البعض لحق الدم 


09 الجزء التاسع سورهة الأعراف .)١7(‏ 
الطبعة الحادي عثشر الى ة ١‏ ص .١61١‏ 


أساسا للجنسية في الإسلام. فإن الأمر يختلف كثيرا عندما يتعلق الإنكار 
بتكييف رابطة الجنسية ذاتها. 

فقد خلط البعض بين الاسلام والجنسية مؤكدين على ان الجنسية (ذاتها) 
تقوم على علاقة روحية بين العبد وربهء وأن الولاية لله وحده. ولا يوجد 
خضوع للدولة(١).‏ 

إن رابطة الجنسية هي رابطة سياسية بالدرجة الأولى تهم الدولة لضبط 
عنصر من أهم عناصرها وهو عنصر السكان كما أنها تهم المجتمع الدولي 
كوسيلة لتوزيع الأفراد توزيعها دوليا. 

ومن ناحية أخرى فإن رابطة الجنسية هي رابطة خضوع وولاء من 
جاني الأفراد للدولة أو الكيان الذي يتولى الدفاع عنهم وتنظيم سبل حياتهم 
وتوفير مقوماتها. وإذا كان هذا الكيان هى الذي ينفرد بوضع شروط وأحكام 
هزه الرابطة وفق ظروف ومصالح المجتمع: فقد يجد أحيانا أن هذه الإعتبارات 
تملى عليه قصر صفة المواطنة على من ينحدر من سكان البلاد الإصليين» وفي 
أحيان أخرى قد يجد أنه من الصالح العام أن تمتد هذه الرابطة لتشمل من 
توافرت له صلة مباشرة بإقليم الدولة. وهكذا فإن الدولة تأخذ بحق الدم أى حق 
الإقليم أى مزيج من هذين المعيارين حسبما يتفق والمصلحة العامة فيها. 

صفة المواطنة تلك او الجنسية الأصلية قد كان في بنائها على أساس رابطة 
الدين ما يبرره في عصور الإسلام الأولى حماية للمجتمع الإسلامي وحفاظا على 
ترابطه وتماسكه وحفزا لغير المسلمين على الدخول في هذا الدين القيم. 

ولكن حتى لو كانت الجنسية في الإسلام تقوم على رابطة الدين وحدهاء 
فإن المقصود بذلك الجنسية الأصلية فقط لأنه من المعترف به ان الذمي يعد 
مواطناً أيضا في الدولة الإسلامية. وإن كان؛ كما سوف نرى(؟)/ مواطنا 
بالتجنس. 


)١(‏ إمتداد لهذه الوجه من النظر ينتهي هذا الرأي الى أن «الجنسية منحة يمنحها الله لعباده 
كما يمنحهم الحياة لا يشاركه فيها اي من البشر أو أي سلطة من السلطات» راجع 
عبدالغفور محمد خليلء المرجع السابقء ص 5 .٠١‏ 

69 انظر ما يلي فقرة /ا١‏ ص .550١‏ 


[وبوراسة الوكسم القاذوقن الندمى فل :رجه اللخمسوصن :زد كله شرورة 
عدي حلفا وين هيا دو الإليناء م وان راعطلنة |لمفسمة في بالج ادوع 
وداه للدولة: فالديق هن الرابطة الرههدة وين العيه :وريه اها العبيية: ع 
إعتبارات سياسية وإجتماعية وقانونية وتعد الأساس الأول لضبط العلاقة بين 
الفرد والدولة وهى ما سنراه واضحا عند تطبيق المفهوم الإسلامي لإختلاف 
الدارين في مجال الجنسية. 
١‏ - تطبيق المفهوم الإسلامي لإختلاف الدارين في مجال الجنسية : 

وفقا للمفهوم الإسلامي لإختلاف الدارين: فإن دار الإسلام تضم كما 
بينا ‏ المسلمين والذميين والمستأمنين. ومن الأهمية بمكان أن نحدد الأسس التى 
مت عليه ارابطة الذي ريط كل «سنهم يداى: سات 

هذا التندية هو بالتناسع د طون النام الاتطلاسي» اتام يان 
التي تعني بتنظيم هذه الرايطة إن كل دولة تستفل بوضع القواعد والأسس 
الخاضة يتددين مواطنوها واكينان اكتنيان نطةه العقة ملا ره عل .ينان ااتحكناء 
دخول الأجانب لإقليمها وإقامتهم فيه وإبعادهم عنه. 

على ذلك فإنه إذا ما تواجد أي من رعايا دار الإسلام في دولة من الدول 
اسلامية, فإن تنظيم العلاقة بدثه وبين هذه الدولة إنما يد كل قْ اختصاص هذه 
الأخيرة وحدهاء كما ان بيان ما إذا كانت هذه الدار تحوي تنظيما مماثلا لتنظيم 
الذمي والمستأمن فيها إنما بدخكل قُِ اختصاص هذه الدار دون غيرها ويحرج 
يذلك عن إطان هذه الدراسة. 
ا الجنسية الأصلدة قِ دار الإسلام : 

تع بالحتحة"الاملة فك الحضية الح فقت للقدرن جنا الوك ود 
تاريخه؛. ويطلق على أصحابها المواطنون الأصليون أو المواطنون بحكم القانون. 
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الأصليين هم المواطنون بحكم الشرع الإسلامي. ولا يقدح في هذه الصفة التي 
تثيت للمسلم أن تقوم على الدين وحدهء فمن الثابت في مجال الجنسية الأصلية 
انه لا يوجد معيار محدد او نموذج معين يتعين على الدولة أن تأخذ به. لآنه 
حتى في إطار المعيارين التقليديين (معيار حق الدم. ومعيار حق الإقليم) الذي 
يدور الإختيار دائما فيما بينهماء فإنه لا يوجد , كما بيناء معيار يفضل الأخر 
من الناحية المجردة, فالأمر يتوقف في النهاية على ظروف ومصالح كل دولة. 
وليس هناك ما يمنع من ان تأخذ الدولة بأكثر من معيار لبناء حالات الجنسية 
الأصلية فيها. 

من ناحية أخرى فإن رابطة التبعية التي تربط الفرد بدولة معينة تقوم 
على ما يحمله هذا الفرد من مشاعر الإنتماء والولاء لهذه الدولة. واذا كان في 
واقعة الميلاد على أرض الإقليم أو الميلاد لأب يحمل جنسيتها قيام قرينة يفترض 
معها توافر هذه المشاعر لدى المولود. فليس هناك ما يمنع من الإعتداد بمعيار 
الدين كأساس لبناء هذه الرابطة وقيام هذه القرينة. 

فإذا كان حق الدم أو الإقليم على المولود تجعلنا نستبشر خيرا في إنتماءاته 
المستقبلية فان حق الدين ليس في هذا المجال بأقل أثرا وتأثيراً. 
؛ ١‏ - ولكن المشكلة التى تواجهنا هنا أنه في بناء الجنسية الاصلية على اساس 
حق الدم أو الإقليم تكون هناك ثوابت معينة ينبغي توافرها وهي الميلاد لآب 
بحمل جنسية الدولة أو الميلاد في إقليم الدولة فأين ذلك بالنسبة لحالة بناء 
الحفسة عن اناس حدق الدين؟ 

هل نقول هنا بأن الجنسية المبنية على أساس حق الدين لا تثبت الا 
للمسلم الذي يؤمن بوحدانية الله وبالرسالة المحمدية: أي الذي تتوافر له 
العقيدة الإسلامية؟ وإذا كان الأمر كذلك فأين هذه العقيدة بالنسية للصغير؟!! 

إذا كانت الإجابة فقط بأن من يولد لأبوين مسلمين أى كان احدهما 
مسلما يكون بالتالي مسلماء اي يصير بذلك مواطنا اصليا في دار الإسلام لكنا 
أمام معيار لا يبعد كثيرا عن معيار حق الدم. 


بعبارة أخرىء يكون مرادفاً للقول بأن من يولد لمواطنا يصير مواطنا ان 
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نقول إن من يولد لمسلم يصير مسلما وإن من يولد لغير المسلم لن تكون له 
صفة المسلم ولا المواطنة بالتالي. 

إلا أن هذه الإجابة تنافي تماما ما استقر عليه رأي جانب كبير من الفقه 
الأتلام: 


فالدين الإسلامي لدى هؤلاء هو دين الفطرة. يقول المولى عز وجل في 
كتابه الكريم إفأقم وجهك للدين حنيقاً. فطرة الله الذي فطر الناس عليهاء لا 
تبديل لخلق الله ذلك الدين القيم ولكن أكثر الناس لا يعلمون*#(١).‏ كما روى 
عن ابي هريرة أن رسول الله يَكِنْهٌ قال «ما من مولود إلا ويولد على الفطرة 
فأبواه يهودانه أى يمجسانه. كما تنتج البهيمة بهيمة جمعاء. هل تحسون فيها 
من جدعاء»(؟). 


.)5١(  نورشعلاو سورة الروم  الجزء الحادي‎ )١( 
: في الواقع ان تحديد المراد بكلمة الفطرة قد اورث جدلا فقهيا شديدا‎ )0 
ففي رواية عن أحمد بن حنيل رضي الله عنه ان المراد بالفطرة هى الإقرار بمعرفة الله‎ 
تعالى وهى العهد الذي اخذه عليهم في اصلاب ابائهم: كما ورد في قوله تعالى «وإذا أخذ‎ 
ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم واأشهدهم على انفسهم الست بربكم قالوا بلى‎ 
فكل مولود يولد على ذلك الإقرار الأول ولكن هذا لا‎ .)١177 شهدنا» (سورة الأعراف اية‎ 
يعني ميلاده مسلما.‎ 
وفي رواية أخرى نجد ان معنى الفطرة هي ابتداء الخلف في بطن الأم.‎ 
وقال آخرون المقصود بالفطرة ها هنا الإسلام واحتجوا بحديث ثان للرسول يل ,ألا‎ 
احدثكم بما حدثني الله في الكتاب ان الله خلق ادم وينيه حنفاء مسلمين...».‎ 
كما استدلوا ايضا بقوله تعالى »ما كان ابراهيم يهوديا ولا نصرانيا ولكن كان حنيقفاً‎ 
مسلماء, وقوله جل شأنه املة ابراهيم حنيفاً مسلما»4 وقول الكريم «ملة ابيكم ابراهيم‎ 
هو سماكم المسلمين من قبل#.‎ 
وفي رأي ثالثا ان المراد بالفطرة هى الخلقة التى خلق الله عليها المولود من المعرفة بربه‎ 
وقريب من هذا أهل القدرية الذين يرون ان المقصود بالفطرة في الحديث الذي رواه ابى‎ 
هريرة أن الخلق صائرون الى ما سبق في علم الله فيهم من ايمان وكفر ويستدلون على‎ 
ذلك بان الغلام الذي مثله الخضر  كما ورد في الكتاب الكريم - طبع يوم طبع كافرا اي‎ 
كتب كافرا فهذا الطفل الذي قتل لى عاش لأرق أهله طغيانا وكفرا فالمولود يولد وقد يولد‎ 
- معه رزقه وأجله وعمله» وليس اذا كان الله كتبه كافرا يقتضي انه حين الولادة كافر‎ 
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في الواقع ان التفسير المتقدم لكلمة الفطرة وانها تعد مرادفا لكلمة الإسلام 
ليس قاطعاء بل إننا نميل لتفسير اخر(١),‏ مقتضاه ان كلمة الفطرة تعني الخلقة 
التي خلق عليها المولود في المعرفة بربه("). 


فالرأي إذن ان الفطرة هي الخلقة والفاطر هو الخالق ولا يفطر المولود 
على كفر أو إيمان أى معرفة أو إنكار فالمولود على السلامة في الاغلب خلقه وبنية 
وليس معها إيمان ولا كفر ولا معرفة ولا انكار وان هذه الأمور لا تجيء الا بعد 
القيين: والإذراك:فالعتصبون إذت بكدية الوستول عليه اتصلاة السلا مامت 
مولود إلا ويولد على الفطرة...» إن قلوب الأطفال حال ولادتها ليس بها كفر ولا 
ايمان ولا معرفة ولا إنكار. وإنه يستحيل من حيث العقل والمنطق ان يكون 
الطفل حين ولادته يعقل كفرا أى إيمانا لأن الله أخرجه في حال لا يفقه معها 
شيئاً» «والله أخرجكم من بطون امهاتكم لا تعلمون شيئا#4 صدق الله العظيم, 
ومن لا يعلم شيئا يستحيل منه كفر أو إيمان» فالفطرة إذن لا يمكن ان تكون 
هي الإسلام «لأن الاسلام والإيمان قول باللسان وإعتقاد بالقلب وعمل بجوارح 
وهذا معدوم من الطفل»(؟). 


- بل يقتضي انه لابد ان يكفر وذلك الكفر هو التغيير كما ان البهيمة التي ولدت جمعاء وقد 
سبق في عمله انها تجدع كتب انها مجدوعة بجدع يحدث لها بعد الولادة». 
انظر في هذه الآراء الإجمالية واخرى متفرعة عنها: «الجامع لأحكام القران لأبي عبدالله 
محمد بن احمق الاتضاري القرطبى «الجزّة الثالث عشي صن 6؟ وما بعدفاء انظن :اينقنا 
«شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل لإبن القيم الجوزية طبعة 
7/أ5 خى ونا بغدهاء انظن انفيا سكت سحيع مسلغ ل السام انى الحسين 
مسلم القشيري للحافظ زكي الدين المنذريء تحقيق محمد ناصر الالباني؛ الطبعة 
الخامسة ,١15/865‏ فقرة ١5057‏ ص 4485. 

)١(‏ الجامع لأحكام القرآن للقرطبي.ء ص ,١7‏ ج 5” وما بعدها. 

(؟) وقد استند هذا التفسير الى قوله تعالى «الحمد لله فاطر السماوات والارض4. وقوله جل 
شأنه «ومالي لا اعبد الذي فطرني» اي الذين خلقني. 

(؟) الجامع لأحكام القرآن للقرطبيء. ج .١*‏ ص 58 شفاء العليل لإين القيم الجوزية. ص 
انظر ايضا في شرح معنى الفطرة «كشاف القناع عن متن الإقناع» للشيخ منصور 
بن يونس بن إدريس البهوتيء الجزء الثالث: بيروت ١947‏ ص .١8١‏ 


/ا ع 


4 ساعقادنا ققدم اله له تعب عقيرة او إيمان لق لم يلغ بعد القورة عل 
الإدراك والتمييز والتعقلء وينبني على ذلك أن القول بأن الطفل المولود في دار 
الإسلاع يعد مطاما تق اقول [فا رأضي. موي كل اكريدة .كل كا كن بو تصميين قا مل 
وقد نتدبدد وتزول بمجرد أن يصير لدى هذا الطفل القدرة على الإدراك لأن الدين 
عقيدة ولا عقيدة لمن لا يدرك. 

وتتوافر هذه القرينة لمن ولد في دار الإسلام سواء كان الأبوين مسلمين 
أى كان أحدهما فقط مسلما لأن القاعدة المقررة في هذه الحالة الآخيرة ان ينسب 
الطفل لخير الوالدين دينا اي ينسب للطرف المسلم فيصير بذلك مسلما الى ان 
نتواقل له غانكن<من العواوهن الك تتقئ عكة هده الحيفة وتسقنا عه سه 
القرينة عند بلوغه سن العقل والإدراك(١).‏ 

هكذا فانة [ذا كاومق المتفر غليه قتشريعات: الجسية: قغالبية الول 
الإعتداد بحق الدم من ناحية الأب وذلك لتأثير الاب وفاعليته في إدارة شكون 
الأسرة وتوجيه دفتهاء فإن حق الدين - حسبما إصطلحنا تسميته ‏ يتوافر سواء 
كان الأب هى المسلم أى كانت الأم هي المسلمة. 

وتتوافر قرينة الإسلام لمن ولد لأبوين مسلمين أو كان أحدهما فقط 
مسلما ولى كان الميلاد قد تم في دار الحرب فالنظام الإسلامي للجنسية لم 


)١(‏ ويقوم هذا الرأي على أساس التفسير الضيق لحديث رسول الله كَلٍِ دما من مولود الا 
ويولد على الفطرة. فأبواه يهودانه او ينصرانه او يمجسانه...» أي أن قرينة الإسلام لا 
تسقط الا اذا شارك الأبوين في جعل المولود يهوديا اى نصرانيا او مجوسياء أما إذا كان 
احدهما فقط علي اي من هذه الديانات فلن تسقط عنه قرينة الإسلام. في الواقع فإنه في 
حالة كون احد الوالدين مسلما سيكون هو الأب لأن زواج المسلمة من غير مسلم باطل, 
ومع ذلك فإننا نميل الى القول بتطبيق القاعدة بصفة عأمة ولو كانت الأم مسلمة والاب 
غير مسلم او لو كان ن الزوجين مسلمين ثم ارتد الزوج عن الإسلامء ففي هذه الحالة فإن 
ميلاد الطفل لام مسلمة واب ب غير مسلم لا يمنع من اسباغ قرينة الإسلام عليه. وقد عول 
البعض على هذا التفسير الضيق لحديث رسول الله يَفةِ لتقرير ان ولد الكافرة من زنا 
تقوم في شأنه صفة الإسلام لانه ولد على ملة الإسلام ولا أبوين له ليخرجانه منهاء 
راجع في ذلك المحلى لإبن حزمء من ساسلة الموسوعات الإسلامية. بيروت, الجزء السابع 
ص 777 الى ص 5؟77. 
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الفرد صفة المواطنء فتتوافر قرينة الإسلاء 55 الميلاد في الخارج (أي 
خارج دار الإسلام)(١).‏ 


أما من يولد لأبوين غير مسلمين في دار الإسلام فإننا نتفق في الرأي مع 
اذكب اليه لفقو من له عه مسد 5 )ركع عل الاين ار لالد 
قد تضحد باثبات عكسها وذلك يأن يهوده أوى ينصره أو يمجسه أبواأه أى يبلغ 

سن العقل والإدراك ويختار دينهاء ٠‏ في هذه الحالة تسقط عنه القرينة وتزول عنه 
صفة المواطنة. 


: جنسية مجهول الأبوين واللقيط‎ - ١71 
نلاحظ في تشريعات الجنسية الحديئة الآخذة بمبدأ حق الدم كأساس‎ 
لفرض جنسية الدولة الأصلية إنها قد ركنت الى حق الإقليم إذا ما تعلق الأمر‎ 
بميلاد طفل لآبوين مجهولين وكذلك اللقيط وهناك فارق جوهري بينهما.‎ 
فمجهول الأبوين 1711 031611 065 قد ثيت فعلا وعلى وجه اليقين‎ 
ميلاده على ارض الاقليم وأن كان لا يعرف أبواه(")., أما اللقيط 6نامع غمقكمء!‎ 
فإن القانون يضع في شأنه قرينة قانونية مقتضاها إعتباره مولودا في البلاد ما‎ 


ع 


000 «فالمسلمون في اي مكا'* ن كانوا يعديرون اخوة في العقيدة والجنسية» راجع احمد ابراهيم 
«حكم الشريعة الإسلامية في الذ واج مع اتحاد الدين واختلافه» مجلة القانون والإقتصاد 
555 ص١١ .١‏ 

(؟) الاستاذ عبدالغفور محمد خليلء المرجع السابقء ص ٠٠١‏ وإن كنا نؤكد على اختلافتا 
المستقيل عن رسوخاها او سقوطها. 

(؟) ويلاحظ ان جهالة الاب تختلف عن جهالة الام, فجهالة الاب قانونية, فالاب يعد مجهولا 
طالما لم تثبت ابوته قانونا لهذا المولود. بالطرق التى حددها القانون لذلك. حتى ولو 
انتفت هذه الجهالة من حيث الواقع» بمعنى ان الاب قد يكون معروف ماديا ومع ذلك 
من الناحية المادية فهذه الجهالة تنقضي بمجرد واقعة الميلاد المادية من ام معينة ولا 
«الجتنسية والموطن» فقرة ١١‏ ص .38١‏ 


8غ 


لم يقم الدليل على عكسها بإثبات انه بالرغم من العثور عليه في إقليم الدولة إلا 
ان الميلاد قد تم في الخارج. 

ويعتير اللقيط لدى علماء الزيدية والشافعية والحنابلة مسلما اذا وجد في 
أي مكان من دار الإسلام الا اذا كان هذا المكان لا بوجد به إلا غير المسلمين فلا 
يحكم بإسلامه(١).‏ أما الأحناف فإنهم يعتدون بحال الواجد (أي الملتقط) فإن 
كان الواجد مسلما صار اللقيط مسلما وإن كان ذميا صار اللقيط كذلك(5). 


ومن الواضح ان الفقهاء المسلمين لم يعنوا بموضوع اللقيط أى مجهول 
الأيبوين الا من ناحية الدين الذي يفترض انه عليه وذلك على اساس ان المركز 
القانونى للفرد في الدولة الإسلامية يتحدد على اساس الدين الذي يعتنقه خاصة 
من ناحية الحقوق التي يتمتع بها أى الواجبات التي يلتزم بها. 


ونحن نتفق مع ما ذهب اليه جمهور الفقهاء من ان اللقيط في دار 
الإسلام تقوم في شأنه قرينة الفطرة اي أنه مسلم وهي مجرد قرينة بسيطة 
تقوم على أمر إفتراضي, كما ان ترجيح هذا الرأي يمكن ان يستند الى قاعدة 
الأخذ بالأحوط بحيث لا يتغير امر هذه القرينة عندما بثيت نسبه لوالديه أو 

وهذه القرينة يعمل بها في مجال التشريعات التي تمنح جنسية الدولة 
لجهول الأبوين واللقيط بمعنى ان المركز القانوني للشخص يتغير تبعا لتغير 
الظروف التى قامت عليها هذه القرينة(؟). 


ايضا «شرح منح الجليل على مختصر العلامة خليل «للشيخ محمد عليشء المجلد الرايع 
لما 3 

0 الفتاوي الهندية, لل ال الجزء الثانى ص 6" 5, وقد ذهب الشيخ محمد ابو زهرة هذا 
المذهب فقرر أن اللقدط قٍِ دار الإسلام مسلم إلا إذا وحجده من أهل الذمة فيكون حدنكذ 
على دين هذا الذمى, «الأحوال الشخصية» /اهةة ١‏ ص /ا” ع. 

)١1(‏ د. عز الدين عبدالله, المرجع السابق» فقرة ٠١4‏ ص 2585 د. فؤاد عبدالمنعم رياض 
«الوسيط في الجنسية ومركز الأجانب», الكتاب الأول. الجنسية, ١947‏ فقرة ١74‏ 
ص .١75‏ 
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ولعل قيام هذه القرينة في حالة الميلاد في دار الإسلام يتفق ايضا مع 
الفكرة الإجتماعية في الجنسية؛ لأن ميلاد الشخص في دار الإسلام ومعايشته 
للمسلمين ووقوفه على نواميس حياتهم قد يثبت لديه الإيمان بالله وبالرسالة 
المحمدية. 


أما من يولد لأبوين غير مسلمين خارج دار الإسلام فمن الصعوية القول 
بتوافر قرينة الإسلام في شأنه بل العكس ولمصلحة المجتمع الإسلامي فان 
الفرض الاكثر واقعية - وان خالفنا البعض(١)‏ - أن يشب هذا الشخص غير 
مسلم ومن ثم تكون القرينة هنا إنه غير مسلم ويعد أجنبيا عن البلاد ما لم 
يدبت عكس ذلك بدخوله واعيا مدركا في الدين الإإسلامي. 


بإ العقوية امقس 
المقصود بالجنسية المكتسبة» تلك الجنسية التى يحصل عليها الشخص 

بعد ميلاده اما مباشرة أي بطريق التجنس أو بطريق غير مباشر كالزواج او 

بطريق التبعية كالجنسية التي يحصل عليها الأولاد القصر او الزوجة نتيجة 

لتجنس رب الاسرة بجنسية دولة أخرى(؟). 

الذمة فقد التزموا بدفع الظلم عنهم وهم صاروا من أهل دار الإسلام»(). 
ويشير البعض الآخر الى انه بالنظر الى ان الدين في دار الإسلام هو 

اساس الوطنية او المواطنة فغير المسلمين اذن من سكان هذه الدار من الأجانب 


١١7 الاستاذ/ عبدالغفور محمد خليلء المرجع السابق. ص‎ )١( 

(؟) د. عبدالحميد أبى هيف «القانون الدولي الخاص في مصر وأورويا» ١91/‏ ص 07 .٠١‏ 

(؟) راجع شرح السير الكبير للسرخسي الجزء الأول ص 5 ١.؛‏ انظر في نفس المعنى فتح القدير 
لإين همام الحنفي الجزء الرابع ص 575, ويؤكد الدكتور عبدالكريم زيدان على انه طالما 
ان قول الفقهاء «ان المسلمين من أهل دار الإسلام يفيد ان المسلمين من تبعة هذه الدار 
وحملون جنسيتهاء فكذلك قولهم ان الذميين من أهل دارة الإسلام يفيد ان الذميين من 
تبعة هذه الدار ويتمتعون بجنسيتهاء المرجع السابق ص 55. 
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«ولكنهم ليسوا اعداء بل هم اهل ذمة؛ لهم ذمة الله ورسوله لأنفسهم وأموالهم 
وأعراضهم»(١).‏ 

في الواقع ان أهل الذمة كانوا بالفعل من رعايا الدولة الإسلامية او كما 
نقول بلغة مادة الجنسية بمفهوها الحديث من مواطني الدولة بالتجنس. وقد ثم 
ليه الحصول عل هذه الرعوية أى هذه المواطنة بمقتضى عقد الذمة ذاته. هذا 
العقد سواء كان حقيقا أى إفتراضياء صريحا أى ضمنيا يعبر عن قبول الدولة 
لدخول الذمي في حمايتها وفق الأسس والقواعد التي تنفرد بوضعها(؟). 

ويجدر التنبيه إلى انه لا يوجد تعارض بين بناء الجنسية الأصلية على 
أساس رابطة الدين وحدها وبين منح الجنسية الطارئة بناء على معيار او معايير 
أخرى, فإستقراء تشريعات الجنسية الحديثة العربية اى الغربية يؤكد لنا ان 
إختيار معيار بناء الجنسية الاصلية يدور حول حقي الدم او الإقليم أما في 
مجال الجنسية الطارئة فقد يعتد في بناء بعض الحالات بأسس لا تخرج في 
الحقيقة عن توظيف جديد لهذين المعيارين وفي حالات أخرىء لا نجد فيها 
تطبيق من قريب أو بعيد لحق الدم أو حق الإقليم وإنما اعتماد على أسس 
أخرى تتفق مع ظروف ومصالح الدولة. إذن فبناء رابطة الجنسية الاصلية في 
الدولة الإسلامية على اساس حق الدين لا يمنع من اضفاء صفة المواطنة على 
غير المسلمين الذين توافرت فيهم صفات واوضاع معينة قدرت الدولة صلاحية 
وفائدة انضمامهم للمجتمع الإسلامي. 


)١(‏ راجع د. محمد حميد الله «مقدمة في علم السير اى حقوق الدول في الإسلام» في تقديم 
كتاب أحكام أهل الذمة لإبن قيم الجوزية؛ الجزء الأول» الطبعة الثانية ١94١‏ ص 4/ 
وف نفس المعنى قرداحيء المرجع السابق ص 075. 

69 راجع د. عبدالكريم زيدان» المرجع السابقء ص 15, وهذا لا يدفعنا الى إضفاء صفة 
العقدية على الرابطة التي تربط الفرد بالدولة بل اننا نلفت الإنتباه الى ضرورة التفرقة بين 
التكييف التنظيمي لرابطة الجنسية وبين دور الإرادة في قيام هذه الرابطة, فليس هناك 
تناقضا بين الأمرينء فإعتبار الجنسية بمثابة نظام قانوني 51200616821 لا يعدم كل 
دور للإرادة كما ان الإعتراف للإرادة ببعض الفاعلية ‏ كما في التجنس - لا ينفي الصفة 
التنظيمية عن رابطة الجنسية. 
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ومما يؤكد ايضا ان الذميين كانوا في عداد مواطني الدولة انهم كانوا 
يتمتعون بقدر كبير من الحقوق لا يمكن لدولة ان تعترف به لأجانبء وإذا كانت 
هذه الحقوق ‏ كما سوف نرى - لا تجعلهم والمسلمون على قدم المساواة, فإننا 
نجد أنه حتى في الأونة الحالية فان التماثل بين المواطن بحكم القانون (الأصلي) 
والمواطن بالتجنس لا تعترف به الدول الا بعد مرور فترة معينة على إكتساب 
الجنسية الطارئة للدولة بل ان هذه التفرقة في بعض التشريعات أبدية(١).‏ بل 
اننا نتصور ان هذه التفرقة بين المسلم والذمي في التمتع بالحقوق ‏ السياسية 
خاصة - وان لم تكن مرتبطة بمدة معينة فهي ليست نهائية او ابدية لانها 
تنتهي بمجرد دخول الذمي في الديانة المحمدية بل إن هذا الأمر الأخير كان هو 
المقصود والمراد من وراء تنظيم المركز القانوني للذمي في دار الإسلام او في 
الدولة الإسلامية. 

وهذا ما اتبعته الدولة العثمانية حينما جعلت من المستأمنين وحدهم هم 

الأجانب 655 عتدقتاة و16 أما المسلمون فقد عرفوا باسم المواطنون #5علزاماكت أما 

الذميون فقد اطلق عليهم إسم الرعية 1335 6زناة تمييزا لهم عن سائر اهفل 
الدولة التركية من ناحية التمتع بالحقوق وان انقلب الحال في ظل الإمتيازات 
الأجنبية التي أسرف الدولة العثمانية وسلاطينها في منحها(؟). 

ونشير أخيرأ الى ان إخضاع الذميين للضريبة (الجزية) يؤكد ولا ينفي 
انهم من اهل البلاد فالمستأمنون غير خاضعين لها ولا يقدح في ذلك القول بأن 
هذه الضريبة لا يخضع لها سائر أهل الدار من المسلمين لأن الجزية هي ضريبة 
ذات معنى خاص فرضت على الذميين كبديل عن نصرتهم لدار الإسلام. 
١6‏ -إمنداد عقد الذمة إلى الأولاد القصر : 

تذهب غالبية تشريعات النسية الى امتداد أشر التجنس الى الأولاد القصرء, 
أي الأولاد الذين توافرت فيهم هذه الصفة (صفة القصر) وفت التجن س(3). 


.177 د. شمس الدين الوكيل: الجنسية ومركز الأجانبء المرجع السابق.» ص‎ )١( 

(؟) انظر الدكتور حامد زكيء المرجع السابقء فقرة 4٠5‏ ص ١‏ !4. 

(؟) أما الأولاد الذين يولدون بعد التجنس فتثبت لهم جنسية الدولة لمجرد ميلادهم لاب 
صار يحمل هذه الجنسية اى بسبب واقعة ميلادهم على ارض هذه الدولة: وذلك تبعا 
لأخذ تشريع الجنسية فيها بحق الدم أى حق الإقليم اساسا لمنح الجنسية الأصلية للبلاد. ‏ 
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ذهبوا الى إسقاط الجزية عنهم بإعتبارهم غير مكلفين(١).‏ 

ودخول هؤلاء في جنسية الاب مبني على إرادة مفترضة في جانبهمء فإرادة 
الاب هنا تحل محل الإرادة الحقيقية للأبناء. بل انه يمكن هنا إعمال قاعدة ان 
الصغير يكون مسلما بالتبعية ولى كانت إقامة الوالدين في خارج دار الإسلام 
فإنه ايضا إذا صار أحد الوالدين ذميا وبقي الآخر حربيا فإن الأولاد القصر 
يتبعون الوالد الذمى لأنه يفضل الوالد الآخر(؟). 

وإذا كان الفقه الإسلامى لم يشر الى ضرورة توافر شرط إقامة الأولاد 
القصر في دار الإسلام حتى يمتد الأثر التبعي لعقد الذمة إليهم, فمرجع ذلك انه 
في الغالب ما تكون إقامة الأولاد في نفس محل إقامة الأب وقد سبق ان بينا ان 
ركن الإقامة جوهرى في عقد الذمة بل إنه يرتبط بالحكمة التي تنظم هذا العقد 
والتي وضع من أجلها(؟). 

وقد ذهب بعض الفقهاء إلى أن هؤلاء الذميون بالتبعية ليسوا بحاجة الى 
تجديد العقد عند بلوغهم وهذا يتمشى مع الإتجاه الغالب في تشريعات الجنسية 
الحديثة من ان القاصر تظل له الجنسية حتى بعد البلوغ إلا إذا اعرب عن رغبته 
في التخلي عنها والعودة لجنسيته الاولى(؟). 


- وإذا كان الأصل ان الأولاد الذين يولدون للمتجنس تثبت لهم جنسية البلاد الأصلية اي 
يصييرون مواطنون بحكم القانون إلا ان بعض التشريعات قد ذهبت الى ان الأولاد الذين 
يولدون لآب يحمل الجنسية الطارئة للبلاد تصير لهم نفس صفة الجنسية التي يحملها 
الأب وكذا لأولادهم من بعدهم وهكذاء انظي»'كانون الهفسة الإتمادى لدولة الإسارات 
العربية المتحدة (ق ١1‏ لسنة ”19177 المعدل بالقانون رقم ٠١‏ لسنة .)١5175‏ 

)١(‏ انظر شرح السير الكبير الجزء الرابع ص ١١5‏ ومابعدها. 

(؟) شرح السير الكبيرء المرجع السابق, في نفس الموضع. 

0 وقد جرت عادة بعض التشريعات على اشتراط اقامة الأولاد القصر مع الأب في إقليم 
الدولة التي تجنس بجنسيتها حتى تمتد إليهم هذه الجنسية. 

(5) مثال ذلك (المادة السادسة من قانون الجنسية المصرية رقم 7؟ لسنة 1515 المادة 
السابعة من قانون الجنسية الكويتية الصادر في عام 1559). 
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4 المستامن أجنبي عن دار الإسلام : 

لا خلاف في ان المستأمن يعد من الأجانب بالنسبة لدار الإسلام., 
فالمستأمن من أهل دار الحرب وما دخوله الى دار الإسلام إلا لحاجة قدرتها 
هذه اليلاد أو أولىو الأمر فيها. 

ويشبه الفقه عقد الأمان بالنسبة للمستأمن بالترخيص بالدخول والإقامة 
بالنسبة للأجنبي(١).‏ [ 

وقد بينا من قبل انه اذا انتهى هذا العقد دون ان يبارح المستأمن إقليم 
دار الإسلام فإنه يكون في حكم الذمي وتستحق عليه الجزية(؟). 
٠‏ الزواج المختلط وحجنسية دار الإسلام : 

نطالع في التشريعات الحديثة في الدول المختلفة تبايناً في مدى الاعتداد 
برابطة الروجية كسبب من أسباب إكتساب جنسية الدولة(3")» أو بعبارة أخرى 
في مدى اقتناعها بأولوية اي من المبدأين على الآخر: 

وحدة الجنسية في العائلة وما يستتبعه من ضرورة لحق الزوجة بجنسية 
الزوج او احترام ارادة الزوجة وما يفتضيه من استقلالها قُْ محال 
الجنسية(؟). 


)١(‏ د. حامد زكي» المرجع السابقء في نفس الموضع. في نفس المعنى. 

(5) راجع ما تقدم فقرة 5, ص 571 

(؟) ونقصد بذلك إكتساب جنسية دولة الزوج لأآن الفرض العكسي لا يثور حيث لا تتأثر 
جنسية الزوج بزواجه من أجنبيه. 

(8) انظر د. عز الدين عبدالله المرجع السابقء فقرة 7/ا ص ٠١١‏ وما بعدهاء د. هشام 
صادق.ء المرجع السابقء: فقرة 519 1١‏ ص ١5”‏ وما بعدهاء د. فوؤاد رياضء المرجع 
السايق فقرة 54 ٠١‏ ص ٠:١‏ وما بعدها. 

(6) بالطبع إذا كانت الزوجة مسلمة فإنها لا تعتبر أجنبية ولى كانت مقيمة في غير دار 
الإسلام. فصفة المواطنة تثبت لها كاملة وبصفة مستقلة عن الزوجء لآن جنسية - 
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كنا قد انتهينا من قبل الى ان صفة المواطنة تلحق بالمسلم والذمي فانه ينبغي 
إذن التفرقة بين فرضين: زواج الاجنبية من مسلمء وزواج الاجنبية من ذمي. 

في الفرض الأول وبعيدا عن المناقشات التي يمكن ان تدور حول مدى 
شرعية زواج المسلم من غير المسلمة. فلا تصير الزوجة هن بداهة - وبسبب هذا 
الزواج وحده ‏ تابعة لدار الإسلام بنفس صفة التبعية الخاصة بالزوج» بعبارة 
أخرى فإنها لا تصير بهذا الزواج مواطنة بحكم القانون (أوى بحكم الشرع) لآن 
هزه الصفة لا تلحق إلا بمن كان دينيه الإسلام. 

ولكن ليس هناك ما يمنع من اعتبار هذه الزوجة في حكم الذمي لانه من 
الآثار المترتبة على عقد الزواج ‏ وفقا لاحكام الشريعة الإسلامية ‏ التزام الزوجة 
بمساكنه الزوج بلاقامة معه في دار الاسلام وهي اقامة غير مرتبطة يمدة معينة 
اي تستمر ما بقيت الزوجية قائمة. ومن ناحية اخرى فان الذمة لا يشترط - 
حسب الراجح من مذهب أبي حنيفة(١)‏ لمنحها ان تصدر عن الإمام أى الحاكم 
وإنما قد منحها اي مسلم بحيث يمكن القول بأن عقد الزواج يدخل فيه 


بالضرورة ويصفة ضمنية عقد الذمة(؟). 


ولكن هل تعتبر الزوجية ذمية ولى كانت اقامة الزوج المسلم خارج دار 


ت دار الإسلام لا وطن لها. هكذا فلى اشهرت الأجنبية إسلامها بمناسبة زواجها من مسلم 
فإن دخولها في جنسية الدولة الإسلامية سيكون دخولا اصليا بسبب إسلامها وليس 
بسيب الزوجية. 
من ناحية أخرى فإنه لا يدخل في إطار هذه المعالجة الفرض الذي تكون فيه غير المسلمة 
مقيمة اساسا وقبل الزواج في دار الإسلام وتوافر لها المركز القانوني للذميء فهي بذلك 
تعتبر من أهل الدار إستقلالا فهي من المواطنين بحكم عقد الذمة ولا يؤثر في هذا المركز 
أى يغيره زواجها من مسلم. 

. .5١ ١٠ انظر شرح العناية على الهداية للإمام البابرتيء الجزء الرايع ص‎ )١( 

(؟) وقريب من هذا التحليل الذي نقول به ذهب الإمام السرخسي الى.ان الحربية المستأمنة إذا 
تزوجت مسلما أى ذميا فقد توطنت وصارت ذمية لآن المرأة في السكن تابعة للزوج ألا 
ترى :انوا لا كلك الخروي إلا مإ دن عاونا تقننها شابعن إن نه من دارنا وهنا 
بالتوطن في دارنا على التأبيد. فرضاها بذلك دلالة كالرضا بطريق الإفصاح فلهذا صارت 
امن براه سويد الحو (العاشن طن 2 
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الإسلام؟ استقر الرأي لدى غالبية الفقهاء على ان الإقامة تعتير من القرائن 
الدالة على رغبة الأجنبي في الدخول في الذمة, فإتاحة الفرصة للأجنبى للإقامة 
فذاق الإطلاع نلدة تزدن عن الحو هو إعتراف لمد ديل ال 5 

في الواقع ان استلزام الإقامة لمنح الزوجة صفة المواطنة (كزوجة) في 
الدولة الإسلامية يتمشى مع الحكمة التى شرع من اجلها عقد الذمة زاته. فهذا 
العقد ليس المقصود منه تحصيل الأموال (الجزية) وإنما أريد به السماح لغير 
المسلمين بمخالطة المسلمين ومعايشتهم والوقوف على احوالهم وما يحكمها من 
قواعد سمحة. فيكون في ذلك حفزا وتشجيعا لهم على الدخول في الإسلام. لذلك 
فإننا نرى ان الزوجة التي تتزوج من مسلم مقيم في الخارج؛ لن تصير ذمية اي 
لا تكتسب صفة المواطنة, ما بقيت إقامة الزوجين في الخارج. 

أما الفرض الثاني والخاص بزواج اجنبية من ذميء فقد ذهب غالبية 
الفقهاء الى انه اذا تزوجت الأجنبية ذميا ابتداء او صار ذميا اثناء العقد فإن عقد 
الذمة اى صفة المواطنة تمتد الى الزوجة ايضا(١).‏ 
"١‏ - فقد الجنسىة : 

يقصد بفقد الجنسية زوالها عن صاحبها فيصير أجنبيا بعد ان كان 
وطنيا. وتفرق التشريعات الحديثة في مادة الجنسية بين زوال الجنسية بتغييرها 
وزوالها لزوال اسباب اكتسابها وزوالها بتجريد الشخص منها. 

وزوال الجنسية بتغييرها يقصد به ان يفقد الشخص جنسيته الوطنية 
نتيجة تجنسه بجنسية دولة اجنبية والفقد هنا إنما يقع استجابة لمبدأ حرية 
الفرد في تغيير جنسيته علاوة على انه ليس من مصلحة الدولة ان تبقى على 
شخصن اق هذانا مواظنهها قي حين أنه قو همان انكناءة :وولكه لدولة الخبرى اننا 
عن زوال الجنسية لزوال اسباب اكتسابها فيرتبط أساسا بحالات فقد الجنسية 
الخاصة بالاشخاص الذين دخلوا جنسية الدول بالتبعية (ونقصد بذلك حالات 
دخول الزوجة والاولاد القصر في جنسية الدولة تبعا لتجنس رب الاسرة بهذه 
الجنسية) ويقع الفقد هنا بسبب زوال رابطة التبعية التي كانت سببا في التجنس 


/وامع 


وذلك لانتهاء رابطة الزوجية أو لزوال حالة القصر. واخيرا بالنسبة لزوال 
الجنسية عن الشخص يتجريده منها فالفقد في هذا الفرض الثالث يحمل معنى 
العقوبة نتيجة لأقتراف الشخص فعلا ينم عن عدم صلاحيته ويدل على انه غير 
جدير بحمل هزه الجنسية. وفي هذا الفرض الاخير تفرق الدول عادة بين ما 
يسمى بالتجريد بالسحب وهو اجراء لا يخاطب به إلا المواطن بالتجنسء وبين 
ما يسمى بالتجريد بالإسقاط وهو اجراء يمكن بواسطته ان يفقد المواطن 
جنسيته سواء كان واطناً بحكم القانون أى مواطنا بالتجنس اذا توافرت في شأنه 
حالة من الحالات التي نص عليها القانون. 

وبحث فقد الجنسية في أحكام الفقه الإسلامي ينبغي معه التأكيد بداءة 
على ما سبق ان اشرنا إليه من ان صفة المواطنة في دار الإسلام تلحق بالمسلم 
باعتباره مواطنا اصليا ‏ بحكم الشرع ‏ وكذلك الذمي باعتباره مواطناً بالتجنس, 
أي بمقتضى عقد الذمة. ْ 

أما بالنسبة للمسلم فلا يفقد صفة المواطنة في دار الإسلام الا بالردة. 
ويقصد بالردة إصطلاحاً «رجوع المسلم العاقل البالغ عن الإسلام الى الكقر 
باختياره دون إكراه من احد(١):‏ لذلك فلا عبرة بارتداد المجنون ولا الصبي("). 

أما بالنسبة للذمي فانه يفقد صفة المواطنة (تسحب جنسيته) إذا ما 
نقض العهد وذلك يهروبه الى دار الحرب أو قتله عبدا مسلما او اتيانه عملا من 
الاعمال التي يترتب عليها ضرر بالمسلمين كالإشتراك في قتال ضد المسلمين او 
في حرابة أو الزني بمسلمة اى فتنه مسلم عن دينه...الخ(؟). 


0 انظر سيد سايق «فقه السنة» الجزء التاسع ص 0 

(') يقول الرسول كلق «رفع القلم عن ثلاث: عن النائم حتى يستيقظ. وعن الصبي حتى 
يحتلم. وعن المجنون حتى يعقل». انظر في عرض يعض الامثلة الدالة على الردة. سيد 
سابقء المرجع السابق. ص .١ ١8‏ 

(؟) المغنى, الجزء الثامن ص 555: الجزء العاشر ص ,1١8‏ انظر ايضا ايضا في بيان اسباب 
انقضاء عقد الذمة (اي اسباب سحب الجنسية) قرداحيء المرجع السابق» ص 8758. 
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_ تعقديب واستخلاصات . 


مما تقدم يبين لنا ان الرابطة بين الفرد ودار الإسلام كانت تقوم اساسا 
على معيار حق الدين فتثبت صفة المواطنة اساسا للمسلمين وان كان هذا لم 
يحل دون الاعتراف بهذه الصفة للذميين أيضا ومن تبعهم. 

وإذا ما ترجمنا ذلك الى مصطلحات الجنسية المعروفة الان لقلنا بان 
المسلمين يتمتعون بجنسية الدار بحكم القانون (أى الشرع) أما الذميين 
فيتمتعون بما يمائل الجنسية بالتجنس او بمقتضى عقدة الذمة. 

وإذا كنا نقول ان جنسية دار الإسلام تثيت للمسلم يبصرف النظر عن 
الكان الذي يقيم :فيه إى: فكيت له مسصعرف: النظ يهن الوولة الى رتبهها موطف 
فإن هذا لا يتعارك ىرمع الموج الضويع [الحنسية لان كوت تفيل لقص 
لدولة معينة ليس رهينا باقامة الفرد على أرض هذه الدولة(١).‏ 

ولكن هل هناك ارتباط بين الجنسية ووجود الدولة كوحدة سياسية 
مستقلة؟ بعبارة اخرى هل الحديث عن الجنسية الإسلامية غير جائز الا في اطار 
دؤلة ثبتت لها الشخصية القانونية الذولية ام اثه يمكن ان تكون لأمة 
الشكصعة والصلاهية لاخ كمون علذققيا وانرادفنا تعن اناس وابطة الكنسيةة 
ثم هل هناك حقيقة وفعلا ما يمكن ان نطلق عليها إصطلاحا لفظ الجنسية 
الإسلامية؟ 


: الحنسدة والأمة والدولة‎  "2'' 

ان هناك فارقا واضحا بين إصطااحي الأمة 3008م 12 ,«مننهم ع15 
والدولة أهاظط'آ ,عاماذ ع1 . 

الأمة هى مجموعة من الروابط والعوامل المشتركة التى تتضافر لميلاد 
وتزكية الشعور القومى بس جماعات معينة: ومثال هذه الروابط الدين, اللغة. 
التاريخ, التقاليد, الظلروف الإقتصادية. الهدف المشترك... ألخ. 


)١(‏ قد تعتبر هذه الإقامة الممتدة في الخارج سببا من اسباب فقد الجنسية من وجهة نظر 
بعض التشريعات خاصة إذا ما تعلق الأمر بمواطن بالتجنس. ظ 


أندك 2 


إذن فلفظ الامة لا يعني أن مجموعة من الأفراد يعيشون على نفس الإقليم 
ممتثلين للسلطة الشرعية الحاكمة؛ وإنما يعني فقط وجود مجوعة من الأفراد, 
ربما مشتتين في أرجاء المعمورة. وربما خاضعين لسيادات مختلفة. ولكن وحدة 
فوامل: ضوة وفعخين اللالتفاك والتماسةوايقتات فيهم إرادة النهياة الشترعة: 


هذا التجمع قد يأخذ شكل أكثر قوثة., وهنا يصل الأمر بتلك الوحدة 


القول بان الدولة بهذا الوصف ليست إلا «الامة قٍِ وضعها القانوني»(١).‏ 

فليس هناك تطايق اذن بين الامة والدولة. ومع ذلك فقد ظهر في اوروبا في 
اوائل القرن التاسع عشر تيار جديد ذ ميل جارف نحو إعطاء الدولة قاعدة 
قومية تحدوه الرغيبة في ان ينطبق مفهوم الدولة على الامة الى اقصى حدء اي ان 
تجمع الدولة كل الشعوب ذات القومية الواحدة دون غيرهاء وهذا ما عرف بمبداً 
القوميات("). 


وقد كان الهدف الاساسي من وراء ظهور هذا المبدأ مزدوجا: فمن ناحية 
أريد به تحرير المواطنين الذين» برغم ارتباطهم بقومية معينة. ينتمون لدولة 
القاكمون. هن الام :قروا متكمون لقومدة انكر فالهدف ا الرعى تمن العجلناء قدذة 
الأكلماك القوسةة العاف تكن دونه مس ةرمق شاعية كدري فقن كاه 
سف هذا الدااعى حبع اللسعوب القادقة لقومنة وذاقيا سواه كال شك من 
قبل دول مستقلة او كانت اقليات قومية في دولة واحدة(١).‏ 


)١(‏ راجع الدكتور حامد زكى «القانون الدولي الدولي الخاص» الطبعة الاولى ١9757‏ فقرة 
+5" ص 55غ. 
(؟) انظر في تحليل فكرتي الامة والدولة مدى تطابقهما ومحاولة التقريب بينها وتحليل مبدأ 
القوميات في أوروبا وخارجها». 
'111161112]10115165 121210115 065 11150116 2 1215001111011" 102055116 . 8 ل أء مالاممع ]1 عجر زط 
242 .م ععم5 ,.ذ اء 234 .م ,1982 ,عطععةآط .2.1 .11320 


0 انظر 16اء10:055 .1.8 بغ مالانا0مع]] 21616, المرجع السابق2» ص 53 ؟. 
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وفي سبيل تحقيق هذه المحاولات التوحيدية نادى جانب من الفقه الإيطالي 
في منتصف الفرن التاسع عشر بمبدأ الجنسيات عاتتقهدمناهم عل عمتعمعط .)١(‏ 

ومقتضى هذا المبدأء وهو مرادف في اهدافه لمبدأ القومياتء والذي اعلن 
عنه الفقيه الإيطالي المعروف 340001 في محاضرة شهيرة له القيت بفلورنسا 
عام 1855١‏ أن من حق كل امة تأخذ شكل الدولة وان يكون لها جنسيتها 
الخاصة بهاء فالامة هي المقدمة الأولى والضرورية لوجود الدولة, والدولة هى 
النهاية الطبيعية لحياة الأمة. والرأي لدى هذه النظرية ان الجنس الواحد واللغة 
الواحدة والمعتقدات الدينية الواحدة والثقافة الواحدة وإرادة الحياة الجماعية كلها 
عناصر كافية لبناء رابطة الجنسية. 

ولا شك ان مبدأً القوميات أو الجنسيات قد ساهم الى حد كبير في تعديل 
خريطة اوروبا السياسية في نهاية القرن التاسع عشر(").: ثم جاءت الحرب 
الغالميةة الأول لتكوى الفرصة مواقة الحركتات الاحتفاعية القناضيزة انبلا قليتات 
القومية في ان تبلغ اهدافهاء ولعل في معاهدات الهدنة في عام ١49١4‏ ومعاهدات 
الصلح في عامي ١57١ ,١515‏ خير دليل. 

ومع ذلك فان مبدأ الجنسيات اذا كان قد لاقى رواجا قمرده اسباب 
وظروف تاريخية؛. وبالرغم من توافرها فقد كانت هناك عوامل مضادة «كالتعلق 
بالتقاليد: وقوة الروابط الشخصية المعقودة في صلب أنظمة الدول القائمة, 
والخوف من التغييرات التي قد يأتي بها إنصهار بين الدول فتصيب الأوضاع 


)١(‏ ويرى الدكتور عز الدين عبدالله أن أهمية هذا المبدأ ريما كانت الدافع لإطلاق إسم 
(عصبة الأمم) وليس (عصبة الدول) على اول هيئة اتفق المجتمع الدولي على إقامتها عقب 
الحرب العالمية الاولى» وذات التبرير ايضا بالنسبة لمسمى (الأمم المتحدة). انظر مؤلفة 
السابق الإشارة اليه ص ١77”‏ هامش .١7‏ 

(؟) خاصة في الدول التي انتشرت فيها الأقليات القومية: مملكة النمسا (التشيكيون 
والسلوفاكيون والبولونيون والصربيون والإيطاليون). الامبراطورية العثمانية (البلغاريون 
واليونانيون والصربيون والكوتزوفلاكيون) المملكة الروسية (البولنيون والسروحانيون) 
ألمانيا (الدانمركيون, البولونيونء الإلزاسيون واللوريون) المملكة المتحدة (الأيرلنديون). 
السويد (النرويجيون). اسبانيا (الكتالنيون) (الباسكيون).... الخ» راجع في ذلك 
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المكتسبة اى المصالح الإقتصادية, ثم - وعلى الأخص - وجود الامراء وإخلاص 
الاتباع حيال الاسر المالكة ورغبة الدوائر الإدارية في الحفاظ على واقع الاحوال 
التى كانت وحدها المستفيدة منهاء(١)‏ بعيدا عن هذه الظروف والبواعث 
التارخية, فقد ظل التقسيم التقليدي والمعتاد للعالم الى وحدات سياسية ذات 
حدود فاصلة (الدول).: وظل هناك تلازما بين هذا التقسيم وفكرة الجنسية. 


في الواقع انه لا يمكن لجنسية ان تقوم على وحدة اللغة مثلا فهناك 
شعوب متفرقة في انحاء العالم تتكلم نفس اللغة ولم يقل احد بإمكانية ان 

تجمعها جنسية واحدة. 

كما انه من الصعب الحديث عن الجنس الواحد والاصل الواحد في الوقت 
الذى لا يوجد في العالم بأسره جنس أو اصل استطاع ان يحتفظ ينقاءه دوما. 

أما عن وحدة الدين فلا شك انها من اقوى الروايط ولا شك ايضا في 
تأثيرها في تزكية الشعور القومى لدى الجماعات البشرية خاصة اذا ما قورن 
بعامل الجنس او اللغة المشتركة. والتاريخ يمنحنا العديد من الامثلة عن قاعلية 

على قيام توحيدات بالرغم من الإختلافات الدينية. 

إن وحدة الدين لا تكفى وحدها لإقامة الجنسية. إن وحدة الدين لو 
صحت لاقامة الجنسية لانقسم العالم حسب الديانات السائدة فيه وهذا ليس 

جحادة اق التحقم الدون. 

إن الدول هي وحدها التي تعد من اشخاص القانوني الدولي. فالقانون 
الدولي لا يعترف الا بالامة التى تأخذ سياسياً وقانونياً شكل الدولة(؟). 
إذن في النهاية» نعود ونؤكد على ان الجنسية لا تمنح إلا من قبل دولة. 

.” 57 راجع ءلاءوومك12 .1.8 © ستحناممء] .2 , المرجع لسابقء ص‎ )١( 

)١(‏ إن التفرقة بين الأمة والدولة تمائل وتطابق التفرقة التى يقيمها جانب من الفقه 
الفرنسي بسن ما يعرف بجنسية الواقع ألة] عل 2361022116 2 وجنسية 
القانون :125016 عل 231022[16انظر في ذلك علعدع12 .2 * 82011101 .11 , المرجم السابق؛: 
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إن الأنةاقرنها عجرن تحمل قاكم مل محمرعة من العوادل نقناتدونا ستوافين 
الشهوى :ان آرادة الحماة الشركة «هذا العدى قن رترافتى ف إطنان دولة معدفة: 
فتتطابق فكرتي الامة والدولة» وهى أمر مرغوب فيه.ء ولكن هذا التطايق لا 
يتوافر دائما. 

لا تقوم ومخ متطظور التوقيم الدول اللافرلةه وق أطاى التو سيم النعان 
للقانون الدولي» فإن الدول وحدها هى القادرة على منح الجنسية لأفرادهاء أما 
الأمةء ق اله عوم قظانقها مع دولة معنن فزق لاتنكون: لها شخصبي قانويية 
دولية ولا يمكن فصان اقرادها عن اتكناءاثهم المكاسية لدولية معيفة ١‏ ). وهذا 
الإستخلاص يصدق على أمتنا الإسلامية. 

نالقتة الاستلايية اناميا وس ة المعبو قدوان الكتافع انكاس اد 
اللغات(؟): هذه الأمة تطابقت مغها فكرة الذولة يمفهومها المفاضص في سكنوات 
الهوجزة الأول حيظ تاسست أول ضؤلة إماذمية ف الدة اق إطار هذه الدونة 
الاسلامية اتخذت العلاقة التى تربط الفرد بها طابعاً سياسياً بعد ان كان دينيا 
احقضافيا" تحيمي ]و وسو لك قا فكرة | حقلاقه اللدارين لو تكن موده 
خيلة ا حيث انز نيدان الليوي الال القرح الفاتي المسرض 4 

إذق لم تكن فاك ا طساكة للك اإرايطة القن 'قريظ القرى بالدؤلنة: يذل 
افده المسافة الكى شنكلت :قن العفيز ةرين زان الإساام:وذان الحدري ومن 
السلم :والاهئ: والجتامةاقترنك مفيوع :الانة الإسلاسة الرعط بعالشة الدين 
والدغرة الأسلاسة: 


00 انظر .80 .2 70) 1947 60 26 1'.1' "01176 1216222110281 10201 عل 1216" أءلإم1ل .2ل 

60 قال الله تعالى في كتابه الكريم: #وإن هذه امتكم امة واحدة وأنا ربكم فاعبدون» (سورة 
الانبياءء #كنتم خير امة اخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون عن المذكر وتؤمنون 
بالله#» ( سورة ال عمران الجزء الرابع .))١٠١(‏ 

6 راجع د. عبدالكريم زيدان: المرجع السابق» ص ؟١.‏ 

ع( انظر د. وهية الزحيليء المرجع السايق. ص .١195‏ ويلاحظ ان إستعمال كلمة دولة 
بمعناها الحديث في اللغة السياسية لم بيدأ إلا في القرن السادس عشر الميلادي. 
انظر: .2 .م "5315.6 16ال) 0011627100) "أقاط 1" 7351 عل 000022161آ .2 
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ومع ذلك فقد استمرت هذه التفرقة المستندة الى إختلاف الدارين قائمة في 
ظل حكم الخلفاء الراشدين ومن بعدهم الأمويين فالعباسيين» وإن ظلت مرتبطة 
بفكرة الامة أكثر من ارتباطها بفكرة الدولة. وبذلك نكون قد بعدنا عن مفهوم 
الجنسية بمعناه الحديث. 

وهنا تجدر التفرقة بين مفهوم الرابطة التي تربط الفرد بالامة الإسلامية 
وبين مفهوم هذه الرابطة في إطار دولة إسلامية معينة. 


ففى الوقت الذي انتشرت فيه الدعوة الإسلامية وصار الفرد المسلم 
دوا ددا د كل ل من بقاع العالم اختلفت الحدود وتباعدت الأمصار 
الإبعلائية ححية يمكن القرليان الإرشاظ والافة الإنبلافية اشنجى ازتباطا 
عقائدياً فحسب اما المواطنة والانتماء السياسي فقد صار في إطار العلاقة بين 
الفرد ودولة معينة. 


4 - الجنسية في الدولة العثمانية : 


بشير الباحثين الى ان الجنسية بمفهومها الإصطلاحي قد ارتبطت بفكرة 
اختلاف الدارين والتفرقة بين الذمى والمستأمن في الدولة العثمانية(١).‏ 


في الواقع ان هذا التقسيم نطالعه في ظل الامتيازات التى منحها السلاطين 
العثمانيين للرعايا الاجانب فمعاهدة عام ١575‏ التى تضمنت اساسا المبادىء 


)١(‏ انظر الدكتور حامد زكيء المرجع السابق. ص ,8١‏ شكري قرداخيء المرجع السابق, 
ص 52372, الدكتور أحمد قسمت الجداويء المرجع السابق . 
والتاريخ يروى لنا ان القرن السادس عشر قد شاهد بداية انقسام دار الإسلام الى ثلاثة 
اقسام رئيسية: الدولة العثمانية (نسبة الى سلطانها الاول عثمان بن سادرجي بن 
أطغرل بن سليمان شاه) وقد اعتمد فيها المذهب الحنفي مذهبا رسميا في البلاد» ودولة 
فارس التى أسسها الشاه اسماعيل الصفوي عام 575١م‏ وأعلن المذهب الشيعى مذهبا 
رسميا للبلاد. ثالثة في آسيا الوسطى والهند تحت حكم المغول وكان ذلك بداية المرحلة 
القومية للإمئلام والتجول من نان إسلامية اللاول إببلانية الطل مسيم دور 
والخررت :والسك و ركرعة الإستلام» موروت هي 1171 فيما تماق يثاونت الداولة العكماادة 
على وجه الخصوص انظر عمر رضا كحالة «العالم الإسلامي» الجزء الثاني» ١945‏ ص 
"٠١7‏ وما بعدها. 


اع 


العامة للتجارة الخارجية (مع الغرب خاصة) قد تضمنت علاوة على ذلك قواعد 
معاملة الاجانب في البلاد العثمانية (أي في دار الإسلام) كما حوت المزايا التى 
يقر بها السلطان الى رعايا الدول الاجنبية (كالإعفاء من ضريبة الجزية وحق 
محاكمتهم في قنصلياتهم الخاصة ووفقا لقوانينهم الشخصية)(١).‏ 

وقد توالت الامتيازات بعد ذلك تباعا فبسيب الحرب مع النمسا منحها 
العثمانيين الى الرعايا البريطانيون عام :١7375‏ ومنحت للنمساويين عام ١7١78‏ 
لضمان حيادهم في الحرب الدائرة ضد الروس وهكذا منحت ايضا للرعايا 
الفرنسيين عام :١7١5٠‏ وللرعايا الدانمريكيين عام .١7170‏ وقد استغل امر هذه 
الإمتيازات الاجنبية لدرجة ان رعايا هذه الدول حتى من غير المسلمين صار لهم 
حقوق تفوق ما يتمتع به المسلمون انفسهم في الدولة العثمانية(؟). 

هذا التقسيم الرعوي الطائفي لشعب الدولة علاوة على الآثار السيئة التي 
نجمت عن إتفاقيات الإمتيازات الاجنبية ثم أخيرا بسبب انفتاح تركيا على اوروبا 
ومحاولتها محاكاة الانظمة الغربية كل ذلك دفع بها الى الفصل بين الدين وأمور 
الدولة والإقتراب من العلمانية في مجال القانون. 

بناء على ذلك فقد افصحت الدولة عن رغبتها في العدول عن التفرقة في 
المعاملة بين رعاياها والتى كانت قائمة على أأساس الدين وكان ذلك بمقتضى 
الإعلان الخطي (خط حرلكان) 'ع822 آنا عل عاتقطء 13 وذلك في " نوفمير 
.وانطلاقا من هذا المفهوم الجديد الذي يحمل روح التحرر ونبذ الفرقة 
القاكمة على الدين او المذهب فقد صدر الخط الهمايونى في ١8‏ فبراير ١855‏ 
مؤكداً على علمانية القانون ثم تلاه صدور قانون الجنسية التركية الأول في ١5‏ 
يناير ١6194‏ كأبلغ تأكيد على الفصل بين الدين والجنسية. 

ولكن إذا كان من المؤكد ان الجنسية التركية تقوم منذ ذلك الحين على 
اساس غير ديني فهل هناك ما يؤكد انها كانت قائمة من قبل على أساس ديني؟ 


ذهب جانب من الفقه الى ان التفرقة التى سادت الدولة العثمانية بين 


60 راجع : .5ك 314 .م 1933 ,لزععاكنا"! ا علقاوع؟ 20197 [تطاجة) ع1" 501158 للتاوكة لآ 
0 انظر : واء 2.272 701.11 ,1947 ,"كانه ناد 10221 3 عنصا" اعتوظ عاعركط 
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ايلعف والاممية واتسقانقيق كذلك النفل التكاعية والاتفا داك النتويهة الرهاتا 
بعض الدول الاجنبية كانت تدور في إطار تحديد ما يتمتع به الفرد من حقوق 
داخل المجتمع التركي ولا يوجد اي تأكيد خاص بتحديد صفة غير المسلمين وما 
اذا كانوا يعتبرون جميعا من قبل الأجانب وإن صفة المواطنة كانت قاصرة على 
من يدينون بالدين الإسلامي وحدهم. 


> تخلص مما تقدم الى : 

أولاً : إن تقسيم العالم الى دار الإسلام ودار الحربء أو إلى دار الإسلام 
وديار اخرى وهو ما نفضله. هى تقسيم لا يستند الى القران أو السنة وإنما هو 
الدخول في الدين الحنيف كما أريد به تحديد المركز القانوني للأفراد المنتمين 
لدار الإسلام وذلك تبعا لإنتماءاتهم الدينية وطبيعة الرابطة التي تربطهم بدار 
الإسلاه: 

ثانياً : إن هناك إرتباط وثيق بين فكرة الجنسية بمفهومها الحديث 
تالخشخضىة الفانوضة: تقنيكة الزلق فزق الكية لذ يوقطايها أفرانها ورائظة حضسية 
الا اذا توافرت لها مقومات الدولة. 

ثالثاً : ينبني على ما تقدم وجوب التفرقة بين الجنسية الإسلامية 
والجنسية في الإسلام اى في الدولة الإسلامية. لا توجد جنسية اسلامية. وما 
ذهب اليه البعض من تعريفها بأنها «رابطة روحية بين العبد وربه يحدد نطاقها 
الشرع الحنيف»(١)‏ لأبلغ دليل على الخلط بين الدين والجنسية(؟). 

أما الجنسية في الاسلام او في الدولة الإسلامية فقد توافر لها المعنى دون 


.٠١* راجع الاستاذ عبد الغفور محمد خليلء المرجع السابق ص‎ )١( 

(؟) وهذا ما حدا بهذا الإتجاه الى القول بانه لا سبيل امام غير المسلم لإكتساب الجنسية 
الإسلامية الا بالنطق بالإسلام والإقرار بالرسالة المحمدية. راجع الاستاذ عبدالغقور 
خليلء المرجع السابقء في نفس الموضع. 


اماه 


عن حقيقة فالإسلام أو الفقه الإسلامي لم يعرف هذا المصطلح ولم يستخدمه 
وإن رتب آثار قانونية على العلاقة التي تربط بين الفرد سواء كان مسلم أو 
ذمى أو مستأمن وبين دار الإسلام: الا ان عدم التسمية «لا يعنى عدم وجود 
هوه الرانظة سن القره_والدولة الإسلافنة:1): 


رايعاً : إن تأسيس الرابطة بين الفرد والدولة على أساس الدين لا 
يتعارض مع الاعتراف لهذه الرابطة بالبطبيعة السياسية وأنها تحمل مقهوم 
الحنسنة التعارف عليه الان. فالدولة تختار من المعايير التي تبني عليها 
جنسيتها ما يتفق مع ظروفها ومصالحهاء وما المعيار الذي تختاره الدولة الا 
وسبئلة للاستكاق من انتماء اق افكانية انتماء وولاء الفرن لهذة الدولة: 

خامساً : إن الجنسية سواء من وجهة النظر الداخلية كوسيلة لضبط 
عنصر السكان في الدولة اى من وجهة النظر الدولية كمعيار لتوزيع الافراد 
توزيعا دوليا ليست هي المقصودة في حد ذاتها وإنما المقصود هو ما يترتب 
عليها من نتائج تتعلق بمدى ما يتمتع به الفرد من حقوق وما يلتزم به من 
واجبات على الصعيد الوطني وتتصل بالحماية التي تسبغها عليه دولته على 
الضعين الدوق: ١ ١‏ 

إنطلاقا من هذا المفهوم يكون للتقسيم الثلاثي للافراد الدين يضمهم دار 
الإسلام وما يترتب عليه من نتائج نفس الأثر المترتب على الجنسية وإن لم 
يجري العمل على استخدام هذا المصطلح بين فقهاء المسلمين(؟). 

سادساً : إن الدين الإسلامي الذي نزل الوحي به على سيدنا محمد صلى 
الله عليه وسلم إمام الانبياء وخاتم المرسلين لا وطن له فعالمية الدعوة واخوة 
المؤمنين وتواصلهم وتراحمهم لا يقف عند الحدود السياسية لدولة معينة. ومع 


60 د. عبدالكريم زيدان» المرجع السابيقء. فقرة لا: ص .١١‏ 

0 وبذهب جانب من الفقه المصري الى ان القانون الإسلامي هو قانون دوله فالمسلمين أينما 
كانوا هم وطنيون أمام هذا القانون أما غير المسلمين فليسوا كديفا أجانب امامه وإنما 
منهم ايضا (الذميون) ما بعتبر من مواطني الدولة. من مواطني الإسلام. وهذا بوكد انه 
كانت هناك تبعية سياسية وانه كانت هناك جنسية:ء انظر : 

.139 .م ,1949 معو رعوقطا "معتاملزعة6 ععناز ع1 غصة كعل عتاطنام جع00'آ" تدع 84055211 لعمطام 
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ذلك فإزاء تعدد الدول الإسلامية وإنفراد كل دولة بإقليمها وشعبها فلا يوجد 
ما يمنع ان يعد معيار الدين في كل منها اساس تفضيلىي لمنح الجنسية. فقد 
جرت عادة الدول في تنظيمها لأسس إكتساب جنسيتها الطارئة على وضع 
مجموعة من الشروط يراد بها التأكد من إندماج الشخص في الجماعة الوطنية 
وأهمها شرط الإقامة الممتدة. ومع ذلك فقد إتجهت كثير من التشريعات الى 
التخفيف من وطأة هذا الشرط لاعتبارات معينة كالجنس (بمعنى الاصل)؛ أو 
الميلاد على أرض الدولة: أو الميلاد لأم وطنية.. الخ. 

والأمر أدعى بالنسبة للدول الإسلامية ان تجعل من معيار الدين أساس 
يفضل كل هذه الإعتبارات2. أساس يحرر المسلم الراغب في التجنس بجنسية 
دولة إسلامية من كثير من القيود والعقبات التي تعترض طالب التجنس من غير 
السلمة: ١‏ 


وهذه الدعوة لجعل الدين تفضيلي قاصرة على حالات منح جنسية الدولة 
الطارئة, لآن معيار الجنسية الأصلية في كل دولة يقوم على إعتبارات أخرى 
تتصل بظروقها وتاريخها ومصالحها الوطنية مما يصعب معه فرض معيار 
معين أو توجيه دولة للأخذ بمعيار معين. فالجنسية الأصلية يتجسد فيها 
بجلاء حرية الدولة في مادة الجنسية(١).‏ 

سابعاً : يثبت من الدراسة المتقدمة ان هناك بعض المبادىء المنظمة لمادة 
الجنسية بمفهومها الإصلاحي الحديث قد وجدت لها تطبيقا في إطار الدولة 
الإسلامية(؟). ْ 


)١(‏ وهذا ما دفع فقهاء القانون الدولي الخاص الى القول بانه لا توجد مفاضلة مجردة بين 
حق الدم وحق الإقليم كأساس لمنح الجنسية الأصلية للدولة انظر د. عن الدين عبدالله, 
المرجع السابقء فقرة 737 ص .١156‏ 

(؟) كالنظم الخاصة بمجهول الأبوين واللقيط واثر الزواج المختلط على جنسية الزوجة. 
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الفصل الثانى 
تمتع الأجانب بالحقوق 


4 - يعد المركز القانوني للأجانب من الموضوعات الهامة والحيوية التي 
يضطلع علم القانوني الدولي الخاص بتنظيمها ووضع الحلول الملائمة لمشاكلها. 
وإصطلاح مركز الأجانب 53عع5تتاء 065 202010108 لم يلق قيولا 
لدى كثير من رجال الفقه حيث يجدون في اصطلاح تمتع الاجانب 
بالحقوق 32865تاء 065 31م واتمكل دعل ع22قو5تتامز 13 دلالة أو قع في التعبير عن 
إطار المشكلة محل البحث. فمركز الأجانب يعنى فقط ‏ اصطلاحا ‏ بحث 
مشكلة التمتع بالحقوق على أساس جنسية الشخص اي ان الفصل في تحديد ما 
اذا كان الشخص يتمتع بحق معين أم لا هى معيار جنسيته وذلك بالنظر إلى أن 
هناك بعض الحقوق يقتصر التمتع بها على الوطنيين دون الأجانب على حين انه 
من الواجب بحث هذه المشكلة بوجه عام لأن هناك من الحقوق ما يرتبط 
بموطن الشخص او محل إقامته بصرف النظر عن جنسيته(١)‏ ومن جانبناء وفي 
إطار هذا البحثء. نجد من الأوفق استعمال اصطلاح تمتع الأجانب بالحقوق 
وذلك لان القيود التنظيمية والادارية التي كان يخضع الاجانب في الدولة 
الإسلامية لا تدخل في إطار هذه الدراسة. 


١ )‏ ( انظر -صقتا6 دعل 20201105 2آ) منوعصة 6كلمم أهدمناةمتعاصذ أزمعل عل قائة[" أءز160]! .مل 
.2.م11_583 .1 رومقع 

وإذا كان الأصل المتبع في غالبية دول العالم أن اللاجنبي تتحدد صفته على هذا النحو 
بكونه لا يتمتع بجنسية الدولة ومع ذلك فقد ذهبت بعض الدول الى الأخذ يمفهوم 
الإنتماء الى الأمة وليس الإنتماء للدولة في تحديد المقصود بالمواطن الذي لا يضحخع 
لتنظيمات الأجانب من ذلك ما نصت عليه المادة الأولى من المرسوم التشريعى السوري 
رقم 4؟ بتاريخ 1970/1/15 بشأن دخول الإجانب الى اراضي الجمهورية - 
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/1” - ومن نافلة القول ان نؤكد بداءة على أن الشريعة الإسلامية الغراء كانت 
من العوامل الرئيسية التي أدت إلى تطور معاملة الأجانب والإعتراف لهم بمركز 
كانو ني متميز:ومنظم :)١[‏ [ 

وإذا كنا قد إنتهينا في الدراسة المتقدمة للمفهوم الإسلامي لرابطة الجنسية 
إلى أن صفة المواطنة تنصرف الى المسلمين والذميين وحدهم فإن اصطلاح 
الأجانب لا يصدق الا على المستأمنين(؟). 

وقد شرع نظام الامان كما بينا لتحقيق المنفعة لأتباع دار الإسلام واتباع 
دار الحرب أيضا من أجل ترتيب وتنظيم علاقات سليمة بين الدارين تساعد على 
تخفيف حدة التوتر بينها. فالأمان اذن كان بمثابة جواز سفر بيد الأجنبي يمكنه 
من الإقامة في بلاد المسلمين أو حتى مجرد عبور حدودها(")., كما كان في الأخذ 
بنظام الأمان حفر لأولى الأمر في دار الحرب على الأخذ به في معاملتهم لرعايا 
دار الإسلام. 


- العربية السورية وإقامتهم فيها وخروجهم منها من انه «يعتبر أجنبي في حكم هذا 
المرسوم التشريعي كل من لا يتمتع بجنسية الجمهورية العربية السورية أى جنسية بلد 
عربي آخر». راجع في ذلك الدكتور جورج ديب «حق الإنسان في التنقل والإقامة في الوطن 
العربي» من وثائق ندوة حقوق الإنسان ولحريات الاساسية في الوطن العربي المنعقدة في 
بغداد من "١-١4‏ مايو ١91/9‏ ص 94>" وخاصة ص 89". 

)١(‏ انظر في المقارنة بين معاملة الأجانب في دار الإسلام ومعاملتهم في المجتمعات السياسية 
القديمة د. حامد سلطان «احكام القانون الدولي في الشريعة الإسلامية» ١91/4‏ فقرة ++ 
فين 0 

(؟) وبالرغم من تأكيدنا - فيما سلف على ان الذمي كان يدخل في عداد مواطنى الدولة 
(دار الإسلام) فإنه بمناسبة بحث مسألة التمتع بالحقوق نجد من الملائم ايضا ان نشير 
الى ان الشريعة الإسلامية قد حبت هذه الفئة برعاية وحماية خاصة. ومن الروايات الدالة 
على هذه المعاملة الخاصة ما نجده في كتاب ابو يوسف للرشيد حيث يؤكد على ضرورة 
الرفق باهل الذمة والتفقد لهم حتى لا يظلموا او لا يؤذوا ولا يكلفوا فوق طاقتهم ولا 
يؤخذ شيء من أموالهم الا بحق يجب عليهم استنادا الى قول الرسول الكريم محمد يله 
«من ظلم معاهدا او كلفه فوق طاقته فانا حجيجه». راجع د. حامد سلطان. المرجع 
السابق» فقرة ١5٠‏ ص 575. 


(؟) مجيد خدوري. المرجع السابق. ص 598. 


باع 


ولعلنا هنا نقترب من ميدأ المعاملة بالمثل 0616:م7601 هآ الذي يهيمن على 
غالبية التنظيمات الخاصة بمركز الأجانب صفة عامة,. ومقتضى هذا المبدأء كما 
هو معروفء أن تقرر الدولة للأجانب التابعين لدولة معينة مجموعة من 
الحقوق تعترف بها هذه الأخيرة لمواطنوا الدولة الأولى(١).‏ 
ثلاث من الحقوق: الحقوق العامة الحقوق السياسية ‏ الحقوق المدنية. 

ويقصد بالحقوق العامة تلك الحقوق اللصيقة بالشخصية الإنسانية وهي 
تشمل بصفة أساسية الحق في الحياة والحق في الحرية والحق في الإنتفاع 
بالمرافق العامة. 

أما الحقوق السياسية فهى تتمثل اساسا في الحق في الإنتخاب والحق في 
الترشيح لعضوية المجالس النيابية وحق تولي الوظائف العامة. 


)١(‏ وقد ورد في كتاب الخراج لأبي يوسف قاضي قضاة هارون الرشيد ان الخليفة عمر رضي 
الله عنه كتب الى موظف جماركه في (منبج) وأمره ان يأخذ من كل تاجر اجنبي دخل دار 
الاسلام رسم الجمركء يعادل مقداره مقدار الرسم الذي تفرضه دولة ذلك الأجنبي على 
كل تاجر مسلم دخل اراضيهاء انظر محمد حميد الله «تأثير الحقوق الرومية على الفقه 
الإسلامى» منشور في مجموعة دراسات صادرة عن دار البحوث العالمية ‏ بيروت ١51”‏ 
ص 4 انظر فيما يتعلق بيمبدأ المعاملة بللمثل : -ع2 :1383506 .2 ع 1/1211 .ل 

.6.6 3 لهدهأقصء]صذ )زه(1 عل عجزم:عم ويشير جانب من الفقه الى ان التعادل في 
المعكاملة يقترب كثيرا من سبب الإلتزام في العقود الملزمة للجانبين -2ه دعم[ 
1115 5)ا حيث يكون سبب التزام كل طرف هو التزام الطرف الآخر. 
راحع في ذلك : 215366 .م.1 ١‏ المرجع السابق . فقرة 595 ص "١‏ ومبدأً المعاملة بالمتل 
لا يكون بالضرورة دائما وليد معاهدة دولية او نصوص مكتوبة فهناك ما يعرف 
بالتبادل الواقعى انه عل 6انههبمنءء: 18 أي ان يجد الوطنى في الدولة الأجنبية معاملة 
مماثلة لتلك التى يلقاها الأجنبي على ارض الدولة دون ان يتوافر النص الصريح الذي 
يقرر ذلكء انظر مؤلفنا في القانون الدولي الخاصء الجزء الاول في الجنسية ومركز 
الأجانب 64 ص 7057 ايضا انظر د. شمس الوكيل الموجنز ١58٠‏ فقرة ١51‏ ص 
٠‏ ". وانظر فيما يتعلق بوضع المسلمون في دار الحرب. صبحي محمصاني «القانون 
والعلاقات الدولية في الإسلام» المرجع السابق ص 67. انظر في أنواع التبادل بصفة عامة 
احمد مسلم.ء المرجع السابق. ص ٠١”‏ وما بعدها. 


أ/اع 


أما الحقوق المدنية» فيفرق الفقه عادة في مجال الحقوق المدنية بين قلاث: 
حقوق الأسرة. والحقوق المالية والحق في العمل(١).‏ 
4 أولاً : المستأمن والحقوق العامة : 

تكاد تجمع التشريعات الحديثة في الدول المختلفة على حق الأجنبي في 
التمتع بالحقوق العامة. 
في منحهم الحق في الحياة بمفهومه الواسع على إقليم الدار أى في حقهم في 

)١( 3‏ المستامن والحق ف الحياة : 

ويقصد بالحق في الحياة حق الشخص في أن يعيش, سواء منفرداً أو في 
شكل اسرة, آمنا مستقراً. فالحق في الحياة يعنى حرمة النفس وحرمة المسكن 
وهى من أقوى حقوق الفرد وأكثرها احتياجا للتوفير والأمان دون تفرقة بين 
الوطني والأجنبي فالدول لا تميز تشريعاتها في العقاب اى التعويض عن الإعتداء 

ولم يفرق الشرع الحنيف بين المسلم والذمي والمستأمن في هذا الصدد, 
ماله (؟). 

بل إن فقهاء المسلمين قد ذهبوا في هذا المجال الى ابعد من هذا فقرروا إنه 
لا يجوز مفاداة المستأمن بالأسير المسلم ولو طلب أهل الحرب ذلك("): وهذا 
يمثل أبلغ تجسيد للحماية التي بسبغها الإسلام على نفس المستأمن والحفاظ 
عليها وصوتها. 


)١(‏ انظر الدكتور احمد قسمت الجداويء الوجيز في الجنسية ومركز الاجانب. فقرة 1475 ص 
,5٠ ”‏ د. عن الدين عبدالله. المرجع السايق فقرة ١465‏ ص .58٠‏ 
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أما عن حرمة المساكن فالنص القرآني صريح شامل لا يفرق بين مسلم 
وذمي أى بين ذمي ومستأمن فيقول الله تعالى في كتابه الكريم «يا أيها الذين 
لكم لعلكم تذكرون. فإن لم تجدوا فيها احد فلا تدخلوها حتى يؤذن لكم وان 
قيل لكم ارجعوا فأرجعوا هو أزكى لكم والله بما تعملون عليم#(١).‏ 

: (5؟) الحق في الحرية‎ - "١ 

ويقصد بهذا الحق أن يكون للشخص حرية الفكر والرأي والعقيدة 
وممارسة الشعائر الدينية دون أدنى تفرقة يين الوطنى والأجنبى وهى 
مجموعة من الحريات لم تصل الى تقنينها دساتير الدول المختلفة إلا منذ عصر 
الثورات الكبرى(؟), وقد قيدت هذه الدساتير ممارسة ذلك الحق بعدم الإخلال 
بالنظام العام في البلاد. 

وقد اعترف الإسلام بحرية العقيدة وانه ولا إكراه في الدين قد تبين 
الرشد من الغي# ("). 

فإذا كان ديننا الحنيف يدعو الكافة الى الدخول فيه الا ان هذه الدعوة 
دون إجبار أو إكراه #أدعو الى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم 
لاح فر سس 


.5/ "1 سورة النور الجزء الثامن عشر الآيتان‎ )١( 

١75٠ وقد نصت اتفاقية الإمتياات التي ابرمتها الإمبراطورية العثمانية في عام‎ )١( 
(والمستمدة احكامها من الشريعة الإسلامية). والتي كانت بمثابة تقنين لمركز‎ 
الاجانبء. على انه ينيغى عدم ازعاج الذاهبين الى القدس وكذلك رجال الدين الموجودين‎ 
كما ان رجال الدين المقيمون بالقدس يكون لهم ممارسة‎ ٠ 55] بكنيسة © ##أنام»5‎ 
الشعائر الدينية بحرية تامة كم انهم يتمتعون بالامتيازات الدينية. أحمد رشيدء الإسلام‎ 
.425*١ وقانون الشعوب ص‎ 

(؟) سورة البقرة الجزء الثاني الآية 505. 

(5) سورة النحل الجزء الرابع عشر الآية 5؟١.‏ 


اماع 


وإذا كان من المقرر ان المستأمن كالذمي في مجال الحق في الحرية حيث 
«أن المستأمن في دارنا كالذمي»(١).‏ فإن للمستأمن حق التمتع بحرية الرأي 
والإجتماع طالما ان ذلك لا يتضمن مساسا بالنظام العام في دار الإسلام. 


1" - الحق ف التمتع بالمرافق العامة : 

إن المرافق العامة تعد من أدوات تحقيق الحريات العامة وسائر الحقوق 
الشخصية: والحق في الإنتفاع بها يجب ان تكفله الدولة لكل من يوجد على 
أرضها بصرف النظر عن جنسيته فالأمن العام والمواصلات والإنارة ومياه 
الشرب والعلاج... الخ يجب ان يتمتع بها الأجنبي أسوة بالوطنيء فالإنتفاع بها 
أمر تمليه طبيعة الحياة الإجتماعية في الدولة وضرورات التضامن الدولى بين 
الشعوب وقد كفلت دار الإسلام للمستأمن هذه الأدوات فبسطت حق التمتع بها 
لكل من يوجد على إقليمها مسلما كان أو ذميا او مستآمناً(؟). 

إلا أنه بجوار هذه المرافق العامة التقليدية توجد مرافق عامة استحدثتها 
الدول لتحقيق مزيد من الخدمات الإجتماعية للأفراد مثال المشرومات التي 
تهدف الى رعاية كبار السن والعجزة وكذا الجميعات التي ترمي الى توقير 
مساعدات للفقراء والمعوزين..الخ. وعلى الرغم من ان هذا النوع الخاص من 
المرافق تقدم خدماتها عادة للمواطنين فحسب فإن الفقهاء قد استندوا الى حديث 
الرسول عليه الصلاة والسلام «في كل كبد رطبة أجر» للتأكيد على ان الدولة 
الإسلامية كانت تكفل للمستأمن عند عجزه حاجته, فالإسلام يدعو الى الإحسان 
وإعانة المحتاج والرحمة به دون تفرقة بسيب الجنس أو الدين , فضلا عما في 
الإحسان الى المستأمن من تأثير بالغ في نفسه وتعريف له بمحاسن الإسلام 
عمليا لا نظريا وقد يدعوه هذا إلى الإسلام(؟). 


00 شرح السير الكبير الجزء الثالث ص .38١‏ 

(؟) إلا انه يلاحظ ان التمتع بمرفق القضاء يخضع لتنظيم خاص سنتعرض له في الفصل 
الثالث من هذا البحث. 
كفالة الدولة الإسلامية للفرد ورعايته له ومساعدتها اياه عند الحاجة دون تفرقة بين 


/اء 


ثانداً : المستأمن والحقوق السياسية : 


تكاد تجمع مختلف التشريعات على حرمان الأجانب من هذه الحقوقء, 
وهذا أمر منطقي ومبرر فالجنسية كما نعرف هى اداة لتوزيع السكان توزيعاً 
دولياًء فهي الوسيلة التي يتحدد بها عنصر الشعب المكون لدولة ماء ومن ثم 
يكون من الطبيعي إن تقوم أعمدة التنظيم الأساسي لهذه الدولة على أكتاف 
ابنائها وحدهم, وهذا بالاضافة الى أن دخول الأجانب في الحياة السياسية للبلاد 
لن يكون مجرداً عن المخاطر خاصة اذا ما تعارضت مصالحها مع المصالح 
العامة لدولته(١)‏ والامر كذلك فمن الطبيعي ان يستبعد المستأمنون من الحياة 
السياسية لدار الإسلام فلا حقوق لهم في هذه الحالة فلا يجوز لهم الحكم أو 
الولاية او التمثيل أو تولي الوظائف العامة للدولة؛ «فالمستأمنون قد دخلوا دار 
الإسلام بأمان مؤقت فمن الطبيعي ألا يكون لهم نصيب في إدارة شئون الدولة 
الإسلامية»(؟). 


4" - ثالثاً : المستامن والحقوق المدنية : 


)١(‏ حقوق الاسرة : حقوق الاسرة هي من الحقوق الطبيعية للإنسان لذلك 
لا يتصور ان يحرم منها اي شخص وطنيا كان أو اجنبياء وينضوي تحت هذه 


- الرسول يَف قد بعث لفقراء أهل مكة ‏ وكانوا من الحربييين. بخمسمائة دينار مكلفا ابي 

سفيان وصفوان بن امية بتوزيعها عليهم. راجع في ذلك الجزء الأول ص ١١1‏ . 
6 انظر 6لتقع12 .م * 83011101 .11 ١‏ المرجع السابق. فقرة ١47‏ ص .5١650‏ 

(0) راجع د. عبدالكريم زيدان» المرجع السابق ص 45 ونعتقد ان الإقامة المؤقتة وحدها 
كانت هى العائق أمام تولىي المستأمنين لبعض الوظئف زات الأهمية المتواضعة إن أن في 
قوله تعالى في سورة آل عمران 9يا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا بطانة من دونكم لا يألونك 
خبالا ودوا ما عنتم, قد بدت البغضاء من أفواههم وما تخفي صدوركم أكبر» دلالة على 
أن غير المسلم - بصفة عامة ‏ الذي لم يشمله هذا النهي اي الذي لم يفصح عن عداوته 
للمسلمين يكون صالحا لتولي وظائف المعاون أو المساعدة في إدارة شئون الدولة. راجع 
تفسير الطبري الجزء الرابع ص 17. 
ومع ذلك فإننا نجد في بعض الروايات عن عمر رضي الله عنه ما نستخلص منه ان 
استخدام اليهود والنصارى يعد مكروهاًء راجع ابن القيم الجوزيه. أحكام اهل الذمة. ص 
5" وما بعدها. 
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الحقوق الحق في الزواج والطلاق والبنوة والولاية...الخ(١).‏ فقد أقر الإسلام لفكة 
المستأمنين شأنهم في ذلك شأن الذميون ‏ ماداموا في دار الإسلام هذه الحقوق 
الأسرية. 
ه" ‏ الحقوق المالية : 

وتتركز هذه الحقوق أساساً في حق التملك في حد ذاته والحق في مباشرة 
التصرفات القانونية المتعلقة به(؟). والإعتراف للأجنبي بهذه الحقوق أسوة 
بالوطني ليس مجردا عن القيود في غالبية التشريعات المعاصرة. 

وقد اعترفت الدولة الإسلامية للمستأمنين بهذا النوع الهام من الحقوق 
بل أن الإعتراف بالملكية قد بلغ حد إباحة تملكهم للعقارات وهو ما نجده محل 
خلاف شديد في التشريعات الحديثة(؟). 
صلتهما الوثيقة بنظام الأموال لا تنكر بإعتبارهما من أسباب إكتساب الملكية. 

وقد كان سائدا في تشريعات مختلف دول العالم وحتى بداية القرن 
التاسع عشر حرمان الأجنبي من ان ينقل أو يتلقى مالا بطريق الإرث أو 


)١(‏ ومع ذك يلاحظ ان الصفة الوطنية لاحد طرفي اي من هذه العلاقات القانوينة قد يترتب 
عليه خضوع العلاقة إستثناء لأحكام القانون الوطني وهذا لا يؤثر على مسألة التمتع 
بالحق وإنما على تحديد النظام القانوني لممارسته. راجع في ذلك المادة ١4‏ من القانون 
المدني المصريء والمادة ١5‏ من قانون المعاملات المدنية لدولة الإمارات العربية المتحدة 
حيث تقرر هذه النصوص تطبيق القانون الوطني على مسائل الزواج والطلاق (متى كان 
أحد الزوجين وطنيا وقت إبرام عقد الزواج). 

(؟) نتيجة لذلك فقد قرر الفقهاء ان اموال المستأمن تتمتع بكامل الحماية القانونية ولا يجو 
مصادرتها الا في حالة واحدة وهي «ما اذا حارب المسلمين فأسر واسترق وصار عبداً 
فإنه في هذه الحال تزول عند ملكية ماله, لأنه صار غير اهل للملكية ان من المقررات 
الفقهية ان العبد لا يملك» راجع محمد ابى زهرة: المرجع السابقء ص ./١‏ 

(؟) راجع مؤلفنا «الوجيز في القانون الدولي الخاص» الجزء الأول ص 5554 وما بعدها. 
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الوصية(١).‏ هذا المبدأ العام كان يجري احيانا الخروج عنه بمقتضى معاهدة 
أو معاهدة إقامة او في الإتفاقيات القنصلية(؟). 

وقد اتفق الاحناف والمالكية(؟) على ان اسلام الموصي ليس بشرط لصحة 
الوصية كما ان الموصى له لا يشترط أن يكون مسلما فيجوز ان يكون ذميا أو 
مستأمنا. أما عند الحنابلة والشافعية فجواز الوصية للمستأمن هى من باب أولى 
اذ انها جائزة عندهم للحربي غير المستأمن(4). أما عن الميراث فيجوز باتفاق 
العلماء توارث المستأمنون فيما بينهم قياسا على الحال بالنسبة للذميين(5). إلا 
ان الاحناف قد إشترطوا اتحاد الدارء فإختلاف الدار لدى فقه الحنفية يعد من 
موانع الإرث سواء تعلق الأمر بالتوارث بين المستأمنين أى بينهم وبين 
الذميين(١‏ ). 


)١1(‏ وقد عرف القانون الفرنسي القديم هذا الحظر وذلك بالنسبة للأموال المتروكة في 
فرنساء انظر في عدم أهلية الاجنبي قديما للتملك بطريق الإرث او الوصية في 
فرنسا )علإ11560 .2 .1 المرجع السابق: فقرة 60 ص 7155 وما بعدها. 

(؟) انظر الدكتور عز الدين عبدالله, المرجع السابق» فقرة ١417‏ ص ,18١‏ وقد اخذت الدول 
تعترف تباعا بحق الاجنبى في التملك بطريق الإرث او الوصية: الا ان هذه الإباحة تجدها 
مقيدة في غالبية دول العالم بشرط التبادل او المعاملة بالمثل. وفي جمهورية مصر العربية 
ان كان الأصل هو الاباحة إلا إننا نجد أحيانا بعض القيود التي مردها في النهاية الى 
اختلاف الديانة واختلاف القانون الواجب التطبيقء ولا تجد أساسها في إختلاف الجنسية 
الا من خلال فكرة إختلاف الدارين, راجع المادة ” من القانون رقم /ا/ا لسنة ١5147‏ 
والمادة من قانون الوصية رقم ١‏ لسنة 5553١ء‏ انظر ايضا في ميراث ووصية المستأمن, 
معد ابو زهرة الريجع السادق هن 5 

() الكاساني ج /ا ص .55١‏ 

(5) المغني ج + ص ,٠١5‏ وقد ذهب الفقهاء الى انه يجوز للمستأمن ان يوصي بكل ماله اذا 
كان له ورثة في دار الحرب لأن «امتناع الوصية بما زاد عن الثلث لحق الورثة., ولهذا 
تنفذ بإجازتهم وليس لورثته في دار الحرب حق مرعي...» راجع د. عبدالكريم زيدانء 
المرجع السابق: فقرة 57١‏ ص .01١‏ 

(5) المغني ج 7 ص 555. 

(1) وقد تأثر تشريع الميراث في جمهورية مصر العربية كما بينا بهذا الإتجاه في قانون الإرث 
وق الله 1527 
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أما التوارث بين المسلمين والمستأمنين فالرأي الراجح - وإن فرق البعض 
بين توريث المسلم من المستأمن وتوريث المستأمن من المسلم(١) ‏ أنه لا يجوز 
لما روى عن الرسول يَكِيْةٌ «لا يرث المسلم الكافر ولا الكافر المسلم». 

1" (") حق العمل : 

الوطنيين تماماً(؟), إلا أن العادة قد جرت في غالبية الدول على وضع بعض 
القيود على حق الأجنبى قِ العمل إما إستيثاقا من جدارة الاجنبى وكفاءته 
لمباشرة المهنة أو حماية للمواطنين من المنافسة الأجنيية وتتمثل هذه القيود ف 
استلرام الحصول على ترخيص خاص بعمل الأجانب بالبلاد(؟). 

وقد كانت التجارة في الاسلام هي المهنة الأكثر شيوعا وقد صرح الفقهاء 


بأن «المستأمن في دارنا لا يمنع ان ينجر في دار الإسلام في اي نواحيها 
شاء» (4). 


00 راجع في هذه التفرقة المغنى .2١‏ ص 555. 

0 يخرج من ذلك اساسا حق تولي الوظائف العامة لان هذا الحق وان كان يدخل في الإطار 
العام لحق العمل الا ان له طابعه السياسي, بالنظر الى انه يعد من قييل المساهمة في إدارة 
الدولة. راجع ما تقدم قفرة 5*١‏ ص هل2. 

59؟) أنظر د. شمس الدين الوكيلء المرجع السابقء فقرة .87١ - ١44‏ 


0 


الياب الثالث 
قواعد تتارع الإختصااص القضائي 


وتنازع القوانين الدوليان 


فلو أن الدول كانت تعيش في ظل مبدأ الإقليمية البحتة لوجب على كل 
قاضي أن يطبق أحكام قانونه دون غيره ولما ثارت مشكلة تنازع القوانين أو 
مشكلة الإختصاص القانوني حيث تصبح نتيجة الفصل في اي نزاع ذي عنصر 
أجنبي متوقفة على طرحه أمام محاكم هذه الدولة أى تلك وقد كان هذا هو 
الحال قبل ظهور نظرية الأحوال .)١(‏ 
9" وإذا كانت الشريعة الإسلامية. كما سوف نرىء شريعة عامة يتوجه فيها 


الخطاب للجميع بصرف النظر عن موطنهم أى دياناتهم» فإن ولاية القضاء 


0 أنه بلاحظ ان و لي ل الي ال ا 

الجبري والتدابير البوليسيهة ل 5 و15 وما بدخل في عدادها من لسارت 

. قتة أو تحفظيهة. ويبلاحظ من ناحية اخرى ان هذا التلازم مازال موجودا ولكن في إطار 

ا الإسناد وحدها فمتى اختصت المحكمة بنظر الدعوى فإن قواعد الإسناد في قانون 
القاضي هي التي تحدد وحدها القانون الواجب التطبيق على النزاع. 


اد 


مسلما كان أى غير مسلم ذميا كان أى حربيا»(١).‏ وقد اختلف الفقهاء في مدى 
التزام القاضي بالحكم في المنازعة التي يكون أطرافها من غير المسلمين. فذهب 
الظاهرية والزيدية إلى أن الوالي أى القاضي المسلم(”) يجب عليه الفصل في 
الخصومة القائمة بين غير المسلمين ولى توافر رضا الترافع اليه من جانب أحد 
أطرافها فقط (وهى المدعي بداهة) ("). 

أما الشافعية فقد اشترطوا رضا أطراف الخصومة (مدع ومدع عليه) إذا 
كانوا من المستأمنين أما إذا كانوا من الذميين فيكفي توافر هذا الرضا من جانب 
أحد الأطراف(). أما المالكية فقد اشترطوا هذا الرضا سواء تعلق الأمر 
بمنازعات المستأمنين أو الذميين(0). 

وأخيراً فقد ذهب الحفنية الى وجوب التفرقة بين مسائل الأحوال 
الشخصية (وعلى وجه الخصوص الزواج) وغيرها من المسائل حيث يتطلبون 
رضا الخصمين في النوع الأول من المسائل فقط(1). 


600 د. احمد مسلم «القانون الدولي الخاص» ص .١‏ 
لإتساع رقعة الدولة ادسلامية بحيث صار من المتعذر ان يجمع الخليفة بين مياشرة 
الأمو ر العامة والفصل في الخصومات, انظر عبدالخالق النواوي «العلاقات الدولية والنظم 
القضائية في الشريعة الإسلامية» ص .5١١‏ 

(؟) المحلى للإمام ابن حزمء الجزء التاسع» ص 57550: شرح الازهار المنتزع من الغيث المدرار 
... للإمام ابن مفتاح» الجزء الثاني ص 718" الا انه يلاحظ ان الزيدية قد انصرف رأيهم 

(5) أحكام القران, الجزء الثاني ص 3١‏ ما بعدها وفي هذا الإتجاه أيضا نجد المذهب 
الحنبلي: انظر المغنىء الجزء الثامن. ص 07850. 

() المدونة الكبرى للإمام مالك بن أنسء الجزء الرابع ص .15١‏ 

(1) انظر احكام القرآن للإمام الجصاصء المجلد الثاني ص 4755: وأساس الإلتزام بقبول 
ترافع غير المسلمين الى القاضي المسلم قوله تعالى «#فاحكم بينهم بما انزل الله» وان 
احكم بينهم بما أنزل الله» سورة المائدة. الجزء السادس,ء آية 25 وهى حكم ناسخ 
لقوله جل شأنه #فان جاؤوك فاحكم بينهم أو اعرض عنهم» سورة المائدة الجزء - 


ات 


ورضاء الخصوم أو ما يعرف بالخضوع الإختياري يعد واحد من 
ضوابط الإختصاص القضائي الدولي المعترف بها في كثير من النظم القانونية 
المعاصرة .)١(‏ 
برهان جديد على مدى ما كانوا يتمتعون به من حقوق في دار الإسلام في الوقت 
الذي لم تعترف كثير من الدول بحق تمتع الأجانب بمرفق القضاء إلا حديثاً. 
تنازع الإختصاص القضائي الدولي في النظام القانونى الإسلامى فالأمر يختلف 
١‏ - مشكلة تنازع الإختصاص القانوني في الشريعة الإسلامية : 
هذه التسمية تعد مرادفاً لمسمى هذا الفرع القانوني ذو الطابع الخاص في كثير 
من الأنظمة القانونية(؟). 

ويعالج فقهاء القانون الدولي الخاص هذه المشكلة تارة تحت مسمى 
القانون الواجب التطبيق وتارة أخرى تحت مسمى تنازع القوانين, إلا أننا نؤثشر 
استخدام المصطلح الأول لكونه اكشر تعبيرا عن المراد(؟). فتنازع القوانين هى 


- السادس اية "64: انظر في الخلاف حول ما اذا كانت هذه الأية منسوخة بالفعل ام باقية 
فقط بالنسبة لغير المسلمين من المعاهدين: احكام القران للإمام الجصاصء المجلد الثاني 


00 -2116 أء 13215 011115 210 تتتاطتها 5ع 272]1011315عاقا عكنة1ه01ناز ععمع ممه" عتتتد8 أرعطان 1[ 
.5اء 163 .مم 1965 ,217 تتم ترم علناتة "113210 


انظر ايضا دل. محمد كمال فهمى,2 «أصول القانون الدولي الخاص» فقرة 16 ص 11148 
0 أنظر : 06« 4) 1981 76 , .1 "21176 121621131101131 أزمعدآ عا " علجدع 12 .2 ع2 801101 .11 
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(5) انظر في الإنتقادات التى وجهت الى اصطلاح تنازع القوانين: 
2 ,1.1 "21176 12122311031 102011 نال عن "لأصلزد هآ" كعك تسسوده5 165[زععة ١‏ ع0 عارره© ع[ 
م 


م١‎ 


مسألة تصورية وليست حقيقة. هي مشكلة تثور في ذهن المشرع وهو بصدد 
وضع قواعد التنازع الوظنية :اقلا يويجك تنازع قوانين حقيقة لأننا لسنا يبصدد 
ادعاءات من جاني تشريعات لدول مختلفة لحكم المسألة محل النزاعء وإنما 
التنازع الفعلى هى بين العناصر المختلفة للعلاقة لتحديد مركز الثقل من 
بينها(١).‏ في هذه المرحلة يكون تنازع القوانين تخيليا من جانب المشرع بحيث 
يتصور ما يمكن ان يكون عليه الاختصاص القانوني بحكم هزه المسألة لو لجا 
المدعي بتغراة ال قضاء وولة فرق مذاءة او ما سكن أن عليه هذا الإختساض 
الغانودى الو .طوس يمتاسينة فورض الحكم ذاته الصادن من اللحاكم 'التوطني بن 
قضاء أجنبي بغية الحصول على أمر بتنفيذه. هذه الأطروحات تدور في ذهن 
المشرع وهى بصدد وضع قواعد التنازع التي تقتصر وظيفتها على تحديد 
القانون الواجب التطبيق, هذا التنازع التصوري يؤءي في النهاية الى تحليل 
موضوعي للعلاقة وتحديد مركز الثقل فيها بحيث يكون قانون هذا المركز في 
النهاية ‏ من وجهة نظر هذا المشرع ‏ هو أكثر القوانين ملائمة وقدرة على فض 
المنازعات التى يمكن ان تدور في إطار المسألة العالجة, بحيث يمكن أن يجيء 
هذا التعيين فريها ار.مطانها ١1‏ تنتهى ال الأكظلمة العافونية الالخرى سسا يكين 
في النهاية نوع من التنسيق بين الحلول ويعطي للأحكام قوة ونفاذ خارج حدود 
الدولة التي أصدرتها. 


؟؟ - مشكلة تحديد القانون الواجب التطبيق تتصل إذن بفكرة جوهرية مفادها 
ان العلاقة الخاصة الدولية لا تخضع بالضرورة لقانون القاضي المختص بنظر 
النزاع الدائر حولهاء وإنما تخضع هذه العلاقة للقانون الأكثر ملائمة لحكمها 
والأقدر على تحقيق العدالة في فصله في موضوع النزاع. 

هذه الفكزة اهن اسان قواعة قناز الاتتصياض القكاتيوتي اللشول:ت أن 
باختسان فراعو نارغ الشوانين نموالتى كدف اساسا إل إسيداق العلاقة 


(؟) ونلاحظ ايضا انه لا يمكن القول بان إداعات اطراف الخصومة قد تؤدي إلى تنازع 
قوانين. لأن وجود العنصر الاجنبى اساسا في العلاقة وكذلك تحديد القانون الواجب 
التطبيق إنما يتم من خلال بحث موضوعي وقانوني يجريه القاضي ولا يتم وفق مشيئة 
الخصوم. 


م 


القانونية ‏ ولذا سميت بقواعد الإسناد ‏ إلى قانون محدد وجدت فيه هذه 
القاعدة أى المشرع الذي وضعها أساسا - انه اكثر القوانين المعروضة مقدرة على 
حكم العلاقة المتنازع بشأنها. 
"41 - فقواعد التنازع تلك أى قواعد الإسناد ‏ تمثل أسلوبا مغايرا تماما في 
وظيفته للقواعد الموضوعية في القانون الداخلي والتى تستمد منها مباشرة الحل 
الواجب الإتباع للفصل النهائي في النزاع. ١‏ 

فقاعدة التنازع في القانون المصري مثلا الخاصة بمسائل الأهلية لا تحدد 
سن الرشد للأجنبي وإنما تشير فحسب الى تطبيق قانون جنسية هذا الاجنبي 
حوك وس إل قواعزة الوفبوعنة التهدوى هذا السو نوفا عوة التناقاع الشناضية 
بمسائل التركات في قانون دولة الإمارات مثلا لا تحدد انصية الورثة أو حالات 
الخحيه ]قن الترمن اليزاك واننا تمر نقط كن الإشنازة ال أن فده سافن 
تخضع لقانون جنسية المتوفي الذي يرجع اليه في بيان تلك الأنصبة وتحديد تلك 
الحالات. 


4 - فقواعد تنازع القوانين هي جزء من القانون الخاص في الدولة التي 
اتصلت بالعلاقة ذات العنصر الأجنبي المتنازع في شأنها أمام محاكمها الوطنية 
وتقضد. بهذا الفتضى الاحتبى -.بساطة -.وجود همزة: وكسل. أل قنناة إتصبال 
بين هذه العلاقة وبين نظام أو أنظمة قانونية أخرى غير النظام القانوني لدولة 
القاضي. مثل هذه الصلة قد تتوافر في واقعة أن العقد المتنازع في شأنه قد أبرم 
أى يراد تنفيذه في دولة أجنبية أى أن المسئولية التقصيرية تجد أحد عناصرها في 
هذه الدولة أى لكون المال محل النزاع يقع هناك أو لكون أطراف الخصومة أو 
أحدهما ليس من جنسية دولة القاضي. 
6 - في الواقع أن اللجوء لقواعد خاصة بتحديد القانون الواجب التطبيق على 
اللعلققاف: االشقاة تفن عدم اعتيى نيه العدالنة ونواكن: تون الغا قات 
والعاطلات الدولبة بوم نيا 

فإمكانية تطبيق القاضي الوطني لقانون أجنبي تنطلق من إعتبارات 
الملائمة والحاجة إلى البحث عن انسب القوانين لحكم مثل هذه العلاقات وليس 
معناها مجرد مبدأ المجاملة الدولية التي استند إليها الفقه خلال حقبة فائتة 


م 


وليس أدل على ذلك من لجوء القاضيء إعمالا لقواعد التنازع في قانونه الوطني؛ 
إلى تطبيق قانون دولة تعد من الأعداء لدولته. وهوء. ما يقطع بموضوعية 
الحلول التى تترسمها هذه القواعد. 


51 - مما تقدم إذن وبحكم إقتناع دول العالم المتمدين بضرورة وعدالة التسليم 
بإمكانية خضوع علاقة قانونية ماء منظورة أمام محاكم دول معينة؛ لقانون 
آخر غير قانون القاضي المختص بنظرهاء صار من المسلم به تواجد نوعين من 
القواعد جنبا إلى جنب داخل كل نظام قانوني: 
قواعد تنازع 116/مه0 عل وءاع86 أو كما يطلق عليه قواعد إسناد 

611610 1عة 12 ع0 5ه1اع86 يا لاضافة الى ذلك هناك قواعد موض وعية 

15 ءناهفاطناة 5هواع16يفض على أساسها موضوع النزاع (فتتولى هذه القواعد مثلا 
تحديد سن الرشد.ء مدد التقادمء القدر الجائز الإيصاء بهء أنصبة الورثة. بيان 
أسباب التطبيق. هل يصح أن يكون التوكيل غير قابل للإلغاء... الخ). 

هذه القواعد تحكم أساسا العلاقات الوطنية المحضة اي التي لم يتوافر 

فيها العنصر الأجنبي, ومع ذلك فإن اللجوء إلى تطبيق هذه القواعد بالرغم من 
توافر هذا العنصر الأجنبي أمراً متصورا وذلك إذا ما كان المعيار الذي تستند 
عليه قاعدة الإسناد في تحديدها للقانون الواجب التطبيق قد توافر للقانون 
الوطني (كجنسية المورثء موقع امال محل الإيصاء.... الخ). 
؛ - هذه هي الفكرة الأساسية لحل مشكلة تحديد القانون الواجب التطبيق في 
مجال العلاقات الخاصة الدولية: هذه الفكرة التي تعد مستحدثة في المجال 
الدولي كانت بحاجة الى مرور قرون عدة لكي تستقر وتنضج ويصير الإقتناع 
بها أمراً واقعا حتى تظهر في ثوبها الجديد الذي نسجت خيوطه الأولى من 
النظريات والتحليلات التي قدمها شراح القانوني الروماني في العصور الوسطى 
والتي عرفت في مجملها باسم نظرية الأحوال. 


2 وتاريخ نظرية الأحوال 5ناهاد 065 560,165 1 هى في الواقع تاريخ صراع 
بين مبدأين متقابلين: ميدأ إقليمية القوانين 5ذ10 5ع0 2100:12116ع] 1 وميداً 


شخصية القوانين 1015 065 26150228116 2[ . 
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ومقتضى مبدأ إقليمية القوانين أن أي دولة لا يمكنهاء إذا أرادت الإحتفاظ 
بسيادتها واستقلالهاء أن تتنازل عن ممارسة سلطتها القانونية المنفردة في كل 
إقليمها وبالتالي على كل الأشياء الموجودة فيه سواء كان هذا الوجود دائم أم 
عابر. ومن ناحية أخرىء فإن السيادة التشريعية لقانون ما يتحدد مجالها 
بحدود الدولة التي اصدرته حيث لا مكن لهذا القانون ان يدعي فيما وراء هذه 
الخاون ا سلطة حكن ولق قفلق الآفن ماشفاهن: تريظيم موثلك الول رايط 


أما مبدا شخصية القوانين فيعني ان قوانين الدولة تنظم فقط علائق 
مواطنوها ولى خارج حدودهاء فشخصية القوانين تعني امتدادها وإنها تتبع 
الوطنيء أينما ذهب ولهذا يعبر عنها في الإصطلاح الفرنسي بتعبير 
5 دعل 112116ما1تعادماءاء'1 . 

ويلاحظ أن أي من مبدأين لا يخلى من نقد كما أن أي منهما قد أورد 
أنصاره عليه من الإستثناءات ما كادت تقضي على المبدأ ذاته. 

وقد وصل المجتمع الدولي عبر سبعة قرون كاملة إلى القناعة التامة يعدم 
جدوى الأخذ بمبدأ الإقليمية أى الشخصية على إطلاقه كما ان قانون القاضي 
ليس له بهذه الصفة وحدها أولوية غير موضوعية في التطبيق على غيره من 
القوانين المتنازعة حكم العلاقة ذات العنصر الأجنبي. 

فمقتضيات التجارة وحاجة المعاملات الدولية وازدياد حركات الهجرة 
علاوة على رغبته الجماعة الدولية في تحقيق قدر عال من النفان للحقوق الدولية 
والاحكام الصادرة بشأنهاء هذه الإعتيارات قد حدت بالدول الى البحث عن 
القاتوة الزاهي التكلبيق عن الخلافاثف اللخناضية العووابة عطوروقة تلا 
موضوعية بحيث يكون هذا القانون في النهاية هو قانون المحل الذي يمثل مركز 
الثقل في العلاقة المتنازع في شأنها حتى يتحقق في تطبيقه معنى العدالة 
والفاعلية. 


8 -الوضع ف الفقه الإسلامي : 
نلاحظ بداءة أن العلاقات الخاصة الدولية لم تتسع دائرتها إلا حديثاً, 


ا 


والمواصلات وتفاوت الثروات القومية من دولة إلى أخرى الذي ساعد على ازدياد 
حركات الهجرة الدولية. هذه المعطيات كنا دوتها في عصور الإسلام الاولى: 
وبالتالي لم تكن مشكلة تنازع. القوانين أو البحث عن القانون الواجب التطبيق 
بالمشكلة التى تقدح لها الأذهان أى تكون محل تفقه وإجتهاد كافيين من جانب 
فقهاء المسلمين. 
«© - إن القول بأن الفقه الإسلامى قد واجه مشكلة تحديد القانون الواجب 
التطبيق على العلاقات ذات العنصر الأجنيى يتوقف على بحث مسائل ثلاث 

أولاً : مفهوم الفقه الإسلامي للعنصر الأجنبي. 

ثانياً : مدى تسليم هذا الفقه بإمكان تطبيق قانون آخر غير القانون 
الإسلامى على العلاقات الخاصة الدولية. 

ثالثاً : التعرف على قواعد إسناد محددة تضمنها النظام القانونى 
١‏ - بالنسبة للمسألة الأولى فان المفهوم الخاص بالفقه الإسلامى للعلاقة ذات 
العخصر الأجنبى بدور حول إختللاف أطراف هزه العلاقة ديانة وذلك بصرف 
النظر عن الدار أو الدولة التى يتبعها هؤلاء الأطراف. 

وهذا المفهوم يخالف ما إصطلح على تسميته بالعنصر الأجنبى أو الصفة 
الأجنبية 16530616 في فقه القانون الدولي الخاص حيث يقصد به ذلك العنص, 
الذي إتصلت العلاقة القانونية من خلاله بنظام قانوني أجنبي(١).‏ 

هذا المفهوم الإسلامي للعنصر الأجنبي والقائم على إختلاف الدين بين 
أطراف العلاقة يؤكد لنا أن مشكلة التنازع التى عرفها وعالجها الفقهاء 
المسلمون هى مشكلة تنازع ديانات 5ا26ه0أؤوء14همع-تعاها كانائهم0ه أى تنازع بين 


)١(‏ وعناصر العلاقة القانونية» والتي يمكن بالتالي ان تتوافر لأي منها الصفة الاجنبية هى: 
أطراف العلاقة ومحلها والسببب المنشيء لها. 


1م 


أشخاص ينتمون لديانات مختلفة <نءذهذاء:-,عامز كانا/08ت- وهذا النوع من 
التنازع هو ما يعرف اليوم بالتنازع الداخلي للقوانين عمتعاما-كانائههن 165 وهو 
يختلف في أساسه تماما عما ينشغل به القانون الدولي الخاص المعاصر وما 
إصطلح على تسميته بالتنازع الدولىي للقوانين نة20008مرعاها كاتاكهمء 5عآ .)١(‏ 
فالتنازع الدولي للقوانين الذي ينصرف اليه إصطلاح 0612885 إءنائدهمء أو 
15 00211106 يراد به توافر عنصر أجنبي اى اكثر في العلاقة من شأنه فتح 
قناة أى قنوات إتصال بينها وبين نظام قانوني أجنبي أو أكثر. فالقوانين 
التضون كدوت :تنا غرين ونا مناقى منؤانن جسادرة عن معاد اف تدر يعي 
مختلفة. أما التنازع الداخلي للقوانين فهو تنازع بين قوانين صادرة عن السيادة 
التشريعية لدولة معينة وهو أمر متصور في الدول ذات الأنظمة التشريعية 
المركبة والتى تتعدد فيها القوانين إقليمياًء هذه الدول تعرف ما يسمى 
بالتنازع الإقليمي للقوانين <ةه10هقع2,2ع)ه1 021115 (كما هى الحال بالنسبة 
للدول الإتحادية كالولايات المتحدة الأمريكيةاو دولة الإمارات 
العربية المتحدة)("). أى شخصيا إذا ما تعددت الأنظمة القانونية بتعدد 
طوائف أو ديانات أفراد شعب الدولة وهو ما يثير مشكلة التنازع الشخصي 
للقوانين 5ا56مهدمعم,عامهآ 0011105 .)١(‏ 


وبالرغم من هذا الإختلاف الظاهر بين التنازع الدولي والتنازع الداخلي 
للقوانين فإن غالبية فقهاء القانون الدولي الخاص يؤكدون على ان طبيعة التنازع 
وميادىء الحل قِ الحالتين واحدة فالمشكلة سواء كنا يتصدلد تنازع دولي ان 


60 انظر : .169 .م "221976 126221210231 0201[ عل علناة" متامد8 
60 كما كان عليه الحال ايضا بالنسية للإلزاس واللورين في فرنسا -عع3كاه 7١‏ .)صا .كل .مع]]1 
.21 ,1022311216 

م ويرى الدكتور حسن بغدادي ان «أكثر صور التعدد الشخصي يرتد في اصله التاريخي 
إلى مزاحمة شريعة عامة يفرضها الفاتحون, لشريعة اقليمية كانت تطبق في اقليم وحدة 
سياسية مستقلة اى في جزء من هذا الإقليم» وفي تاريخ الفتوح الإسلامية, وما اقترن بها 

من ظهور عقدة الذمة وإحالة احكام الذميين الى شرائعهم في بعض الحدودء بل وفي تاريخ 
حركة الإستعمار الحديث. من الشواهد ما لا يدع مجالا للشك في هذه الحقيقة» راجع 
مقالته بعنوان «الإسناد الى قوانين الدول المتعددة الشرائع» منشورة في مجال الحقوق 
للبحوث القانونية والإقتتصادية س : عام ١95٠‏ العدد الأول ص ". العدد الثاني 


.١15١9 ص‎ 


لامع 


تنازع داخلي تتركز في اختيار قانون معين من بين القوانين المطلروحة والتي 
يستند تطبيها الى عناصر العلاقة القانونية المتنازع في شأنهاء ومن ثم يخلص 
هذا الإتجاه الى ان التنازع الدولي والتنازع الداخلي لا يعبران عن مسألتين 
متعارضتين وإنما من الأفضل أن نعتبرهما بمثابة تطبيقات مختلف لأسلوب أو 
منهج تنازع القوانين(١).‏ 

ومع ذلك فقد ذهب جانب من الفقه الى وجود إختلاف كبير بين نوعي 
التنازع: فالتنازع الدولي كما قدمنا هى تنازع بين قوانين صادرة عن سيادات 
تشريعية مختلفة في حين ان التنازع الداخلي يدور في إطار سيادة تشريعية 
واحدة(5؟). 

بالرغم من تسليمنا بخصوصية مشكلة التنازع الداخلي للقوانين فإننا 
نميل الى الإعتقاد بأنها ليست منبته الصلة بالقانون الدولي الخاص. فحلول 
التنازع الداخلي للقوانين تقوم في غالبية الأحوال على نفس المباديء الخاصة بحل 
التنازع الدوليء ألم تقم النظرية الحديثة للتنازع وما ترسمته من حلول على 
أساس التنازع بين الأحوال (أعراف المدن) في وقت سابق على ظهور الدول 
الحديث وتطور العلاقات الدولية. أيضا فإن هذا التنازع الداخلي لا يدخل في 
دائرة اهتمام الدولة التي تتعدد فيها القوانين وحدها وإنما قد ينشغل به قاضي 
الدولة الأجنبية ايضا اذا ما اشارت قاعدة الإسناد في نظامه القانوني الى تطبيق 
قانون الدولة ذات النظام المركب فيتعين عليه حينئذ للفصل في النزاع ان يبت في 
مشكلة القانون الواجب التطبيق داخلياء اي ان يفصل في مشكلة التنازع الداخلي 


60 انظر : ,114 ) 1988 .0ه 36 "2076م 3]10231تضعغصة 1م10" أعتتاوظ ععرع 1 على 321نام55تا10 1011لا 
.0 .2 
في نفس المعنى أيضا 258) 601981 ع7 "2106م [22]1023عغضذ أزهرلآ" علكقع12 .م ع 82001101 .1] 
6 .1 

5 ( انظر: 602.33ع9 000 11161112101131 0201آ عل قاءع16م" ع1 للتزتمعءع1م - 175تامطرع. ] 
في الواقع ان هذا الرأي يتحدث عن نوع خاص من أنواع التنازع الداخلي هو التنازع فيما 
بين الولايات <ناة1216116065 - 20211115 وحيث توجد في الغالب سلطة او جهة عليا تتولى 
التنسيق فيما بين القوانين المتنازعة (كالمحكمة العليا في الولايات المتحدة الامريكية), انظر 
ايضا في إختلاف التنازع الدولي عن التنازع الداخلي 200821معنمذ غزهء<آ عل علط" سناعد8 
.5 ا 12 .م كلظ 7 .2 ,1.1 "1196م 1216220221 2011لآ ع0 1216" ناع:[م1ل8 :169 .م "6 17ار 


4 


للقوانين الا ان فصله في هذه المشكلة سيكون وفقا لقاعدة الإسناد المخنصوص 
عليها في هذا القانون الأجنبي(١).‏ 

ومع ذلك فإن التنازع الداخلي للقوانين تظل له طبيعته الخاصة: فهو 
تنازع يدور في حدود دولة واحدة كما انه يحمل مفهوم خاص للعنصر الاجنبى 
خاصة في مجال التنازع القائم على الإختلاف الديني بين أطراف العلاقة 
القافوتة والذ تون بحولةنو رانينةنا [لقافون الدو ل «الخاض الإسلامن: 


في الواقع إنه مما يجافي الصواب أن نقول ان التنازع بين الشريعة 
الإسلامية والشرائع الأخرى كان بمثابة تنازع قوانين داخلي اي داخل الدولة 
الإسلامية. ففي عصور الإسلام الاولى لم تكن الدولة ذات نظام مركب أى دول 
تتعدد فيها الشرائع فالشريعة الإسلامية وحدها هي التى تشكل القانون الوحيد 
للبلآذ.وهذا النظام اركب لع:يظهو:ق الدول الأسلامية إلا حديكا كاش .من آثاز 
نظام الإمتيازات» وان حد من ظهوره وإستمراره محاكاة هذه الدول للتشريعات 
القرينة الآخذة بالعلماتة: 


وقة كاعية الخوض فا فكزة العتلاقنة ؤاف العتمي الأعفن التوى اققايباء 
المسلمين لم تكن مرتيطة بفكرة الحدود السياسية للدولة وإنماء كما بيناء تقوم 
على الإختلاف الدينى بين أطراف هذه العلاقة("). وبالتالي لم يكن التنازع 
الداخلي للقوانين موجودا جنبا إلى جنب مع التنازع الدولي في تلك الأونة كما هو 
حادث الآن وإنما كان هى الصورة الوحيد لتنازع القوانين. 


6 الامر هنا يجب الا يختلط يفكرة الإحالة 7628701ع1 المعروقة في القانون الدولي الخاص 
للان مقتضى هذه الفكرة رفض القانون الأجنبى الواحب التطبيق الإختصاص بحكم 
السالة خيث قنك 'قواعد التنازع قنه الإخخضناض لقانؤن آخن خارج النظاح القاتوتي 
برمته. انظر : ١‏ 

عسعاط ,واه 188 .م ,1968 ,.دع [[اء انظ ,"1176م 1221210231 001آ" عاناهع لآ كامعتتة 1] 
.5ه 2.70 1973 "2176م 1216223101131 1لمعم[" 


(؟) فالعلاقة الوطنية المحضة كانت فقط العلاقة التي يكون اطرافها مسلمين اما إذا كان أحد 


اكد 


إلا ان البحث عن أصول لمباديء تنازع القوانين في الفقه الإسلامي لا 
يرتبط بنوع التنازع المطروح او تحديد المفهوم الإسلامى للعلاقة ذات العنصر 
الأأجنبي وحده وإنم يتوقف على مدى تسليم هذا الفقه بإمكان تطبيق قانون 
آخر غير القانون الإسلامى على العلاقات الخاصة الدولية. 


- 
ل 


؟© -المسألة الثانية : مدى تسليم الفقه الإسلامي بإمكان تطبيق قانون آخر 


غير القانون الإسلامى على العلاقات الخاصة الدولية. 


الشريعة الاسلامية شريعة إلهية يتوجه فيها الخطاب للبشر كافة دون 
تمييز ومن ثم فإنها تتسم بعمومية التطبيق. 

والتطبيق العام والمطلق للشريعة الإسلامية لا يستند الى طبيعتها وحدها 
وإنما يستند الى قول الحق جل وعلا في كتابه الكريم «يا أيها الذين آمنوا 
أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم فإن تنازعتم في شىء فردوه إلى 
الله والرسول إن كنتم مؤمنون بالله واليوم الأخر ذلك خير وأحسن 
تأويلاً4(١)»‏ وقوله تبارك وتعالى «وأنزلنا إليك الكتاب بالحق مصدقا لما بين 
يديه من الكتاب ومهيمنا عليهء فاحكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم عما 
جاءك من الحقء لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاً»#("). وقوله في محكم آياته 
وان أحكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم واحذرهم ان يفتنوك عن 
بعض ما أنزل الله إليك»(؟). 


(؟) سورة النساء الجزء الخامس آية (09). 

م سورة المائدة الجزء الاين انة (4غ)2 وبقصد بالشرع والمنهاج السبيل والسنة وفي هذا 
اشارة الى انه اذا كان الأنبياء لا خلاف بينهم فيما يتعلق بقضية التوحيد, إلا أن الشرائع 
ومنهاجا) وحذف الضمير المنصوب وصارت على النحو الوارد في الآأية الكريمة 
والصحيح ان المقصود ان «لكل رسول شريعة على حدة تم نسخها او بعضها بمرسالة 
الآخر الذي بعده حتى نسخ الجميع بما بعث به عبده ورسوله محمد كلِدٍ الذى ابتعثه الى 
الارض قاطبة وجعله خاتم الانبياء كلهم» راجع تفسير سورة المائدة للإمام الجليل بن 
كثير القريثي. الجزء الثاني ص .11١‏ 

(؟) سورة المائدة الجزء السادس آية (59). 


ع 


فهزه الآيات القرآنية فيها دلالة واضحة على ان الشريعة الإسلامية هي 
الشريعة العامة الواجبة التطبيق سواء فيما يتعلق بعلاقات المسلمين بعضهم 
البعض أو فيما بينهم وبين غير المسلمين أى فيما بين غير المسلمين أنفسهم 
ذميون كانوا أم مستأمنون(١).‏ 

والشريعة الإسلامية على هذا النحو تكون واجبة التطبيق سواء في دار 
الإسلام أو خارجهاء ولكن؛ كما ذهب بعض الفقهاءء طالما ان أن تطبيق القانون 
مرتبط بالسلطة والهيمنة فإنه من المستحيل فرض هذه الشريعة خارج دار 
الإسلام أما داخلها فإنها تطبق على الجميع("). 

مفاد ذلك إذن أن المبدأ الذي كان سائداً في الدولة الإسلامية هو مبدأً 
إقليمية القوانين 5ذه! عل عانهضاماتمعا 13 .)١(‏ 

ومع ذلك فقد ذهب جانب آخر من الفقه الى أن القانون الإسلامي هو 
قانون شخصي لأن المسلمين يشكلون أمة واحدة وان اختلفت اقطارها والسانن 
هذا التجمع ديني محض ومن ثم وجب على المسلمين في ارجاء المعمورة اتباع 
احكام الشريعة الاسلامية أينما ذهبواء كما انه. من ناحية أخرىء قد سمح لغير 


)١(‏ وقد اسند البعض ايضا الى حديث للرسول كوو لما بعث معاذ بن جبل إلى اليمن قال له: 
كيف تصنع ان عرض لك قضاء قال اقضي بما في كتاب الله. قال فان لم يكن في كتاب 
الله؟ قال فبسنة رسول الله يك قال فان لم يكن في سنة رسول الله وو قال اجتهد 
برأي لا الو قال فضرب رسول الله يكل صدري ثم قال الحمد لله الذي وفق رسول 
رسول الله لما يرضى الله ورسوله. انظر عبدالغفور خليلء المرجع السابقء ص .١55‏ في 
الواقع ان هذا الحديث يصلح للإستشهاد في مجال تحديد مصادر الشريعة الاسلامية 
وترتيب هذه الصمادر ولا يتعلق بالاستدلال على عمومية تطبيق الشريعة الإسلامية في 
اشكون غير المسلمينء انظر ايضا في عمومية تطبيق الشريعة الإسلامية د. وهبة الزحيلي 
«العلاقات الدولية في الإسلام» مقارنة بالقانون الدولي الحديث ص ؟7١5.‏ ْ 

(9) انظر ابى يوسف في الكاساني «بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع» الجزء الثاني .5١١‏ 

(؟) انظر د. احمد مسلمء رسالته للدكتوراه سابق الإشارة اليهاء ص ,15١‏ ايضا عز الدين 
فوّاد «طبيعة السيادة في الفكر العربى الإسلامي» جريدة منير الإسلام عدد ,١538 .5١‏ 
ص 08, انظر ايضا د. عز الدين عبدالله «فلسفة المشرع المصري في تنازع القوانين» مقاله 
منشورة في مجلة العلوم القانونية والإقتصادية س ١9595٠١‏ ص .١1‏ 


غ١‎ 


المسلمين من أهل الكتاب بالعيش في كنف دولة الإسلام تبعا لشريعتهم 
وقانونهم الشخصي(١).‏ 

في الواقع انه يصعب تماما القول بأن المبدأ الذي ساد الدولة الإسلامية 
هو مبدأ شخصية القوانين. فمقتضى هذا المبدأء الذي أبرز معالمه ورتب نتائجه 

الفقيه الإيطالي :هنعمةة أن قوانين الدولة يجب ان تحكم كل ما يتعلق 

بمواطنيها أينما وجدوا وأينما ذهبواء وعلى العكسء أو كنتيجة لما تقدم, فإن هذه 
القوانين لا تطبق على الأجانب المقيمين على أرض الدولة لإنتمائهم في اي مكان 
أيضا لقوانين بلادهمء هذا هو معنى شخصية القوانين 5ذه1 عل كائلهمهه5يعم 18 أو 
إمتدادها ذأه1 عل غاتلهمماتعاءرء1 (:). 

ومن ناحية أخرىء فإنه يصعب أيضا القول بأن المبدأ الذي كان يحكم 
العلاقات ذات العنصر الأجنبي بمعيار إختلاف الدين هى مبدأ إقليمية القوانين 
وذلك لأن السائد وجوب اتباع المسلمين لقواعد واحكام الشريعة الإسلامية ولو 
كان موطنهم خارج دار الإسلام. 

نخلص من ذلك إلى أن الشريعة الاسلامية قد جمعت بين المبدأين» فهي 
شخصية بالنسبة للمسلمين واقليمية بالنسبة لغير المسلمين. معنى ذلك ان 
الاق هلا الشريكةا هو هدم إنكان تطنى ريسنة اشر عر الاريىة 
الإسلامية كقاعدة عامة(؟). 


6 انظر : عتصتهاذا 6ه 5زولز[هصة عطا صذ 2016 كاذ رلصماكتط [دع16 ع انمه مةمصره0" [ لرعطوعط لزمصعطن[ 
12377 00111223321196 01 710111281 لقم 1رع طم "1025 نناتاكصا 1[ه1عء1 متعامدظ تدعم جعل120 تنه 
9 .2 ,120 20 .7701 ,1972 


(؟) انظر ذ. 6565 1تتمه5 1311165 , المرجع السابقء ص 18. انظر ايضا في تاريخ هذا 
المبدأ علقة138 .2 يث 8211101 .11: المرجع السابق. ص 17" ومايعدها. 

(؟) ولعلنا نجد من الاوفق ان نؤّكد في هذا المقام على ضرورة التفرقة بين الشريعة الاسلامية 

والقانون الإسلامى فالقانون الإسلامى قد تأثر ببعض العادات والأعراف التى كانت 

سائدة قبل ظهور الإسلام وأقر أهل البلاد عليها (كنظام الدية والقسامة). كما تأثر 

ا الأجنبية التي كانت سائدة قْ يي الدول التي 0 00 (كأحكام 3 
الساسانين): انظر محمد 11-00 5 اا ا /اه , ص 0 
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ولكن: كما سوف نرى هل يمكن القول أن الشريعة الاسلامية:؛ في نطاق 
هذه الحالات, قد تضمنت قواعد اسناد تهدي القاضي الى الشريعة الواجبة 
التطبيق؟ 
“© بالنسية لهذه المسألة الثالثة الخاصة بالبحث عن قواعد إسناد مجردة 
تضمنها النظام القانوني الإسلامي نقول بغير تردد أن الشريعة الإسلامية لم 
تعرف ولم تتضمن قواعد للتنازع لتحديد القانون الواجب التطبيق على العلاقات 
القانونية القائمة بين غير المسلمين. وذلك لان هذه الشريعة. كما بينا.ء عامة 
التطبيق وبالتالي فإنها لا تقبل بطبيعتها أن تكون محلا للتنازع مع قوإنين أو 
شرائع أخرى(١).‏ 

ومع ذلك فقد إهتم الفقهاء المسلمين بمعالجة قضايا الذميين والمستأمنين 
وذلك «بوضع قواعد موضوعية مستمدة من الشريعة الإسلامية تحكم هذه 
القضاياء ولم يضعوا لها قواعد إسناد تحيل الى قانون غير الشريعة الإسلامية. 
وهذا خلاف ما تفعله القوانين الوضعية الحالية لأن هذه القوانين لا تضع قواعد 
موضوعية لحكم القضايا ذات العنصر الاجنبي بل تضع لها قواعد إسناد لتدل 
على القانون الواجب التطبيقء سواء كان هذا القانون أجنبيا أى وطنياء(؟). 

في الواقع أن هذا النهج ليس بمستغرب حتى في ظل التفنينات الحديثة 
فالمشرع الوطني نجده في كثير من الدول وبخصوص بعض المسائل التي تعد 
طنيحيا زات سمة دولية | كبسائل التجكيم) اق لكثرة قراف العتضر الاجنيي ف 
شأنها (كمسائل التجارة الدولية) يعني بوضع مجموعة من القواعد المادية 
لحكم العلاقات الخاصة الدولية لقناعته بإختلافها وتميزها عن العلاقات 
الوطفة 'اتحضة: 


60 احمد مسلم رسالة الدكتوراه ». ص .١85‏ 

(") راجع د. عبدالكريم زيدان» المرجع السابق2ء ص 5057. ومع ملاحظة ان هذه القواعد 
الوضبوعنة كانت مستهدة اعلا من نظم:تانونية غير [بسلامية او :مشائرة يها :ف الحدود 
التى تقرها الشريعة الإسلامية انظر أحمد مسلم «القانون الدولىي الخاص» ١551‏ 
ص 07. 


الى 


وقد دفع تزايد وجود مثل هذه القواعد المادية يفقهاء القانون الدولىي 
الخاص الى التساؤل عما اذا كانت من شأنها استبعاد الاسلوب التقليدي لحل 
مشكلة تنازع القوانين. أي اسلوب قواعد التنازع 411]5ه8مء عل وواعء* 1.65 ؟ 

ف الراقع أن الأحابة عن هذه السؤان اتترقف: عن ناذا ماعن الشامدة 
المادية ذات مصدر وطني أو دولي. 

أما بالنسية للقواعن اكازئة الوطكنة فالأمين :يخلف حيس :ما ازا نافة 
هزه القواعد ذات مصدر تشريعي أو قضائي. 

فيما يقفلق بالنوع الأول من القواعن 'اكاديةالوطية قتصه :تظنينا لباق 
التقنين التجاري الدولي التشيكي الصادر في ؛ ديسمبر ١577‏ والذي يحوي 
بعض القواعد المادية المنظمة لبعض المسائل الخاصة بعقود التجارة الدولية. وقد 
افصنخ “هذا التقنيق :زات .ناته لأحترتن عل أعمال. هذه القواعق اسكشاك مشكدة 
تنازع القوانين فتقضي المادة الثالثة بعدم سريان هذه القواعد الا إذا كان القانون 
التشنيكى فق الواحي التطليق يوققا لفاعدة الإبسان الوطفة. 

أما إذا كان القواعد المادة المذكورة ذات أصل قضائى فإننا نجد عديد من 
الأحكام الصادرة عن القضاء الفرنسي قد طبقت هذه القواعد دون المرور عبر 
قاعدة التنازع بمعنى أن مشكلة تنازع القوانين تقف حائلا دون تطبيقها(١).‏ 

أما القواعد المادية ذات المصدر الدولي كما لو تضمنتها اتفاقية دولية 
ثنائية أى متعددة الاطراف فان هذا يعبر عن رغبة الدول في تنظيم العلاقات 
الخاصة الدولية على نحى معين ينأي بها عن ان تكون محلا للتنازع بين 
القوانين. 

إلا أننا نرى ان القواعد المادية تشريعية أى قضائية. وطنية أو دولية. ليس 
معناها خروج العلاقات القانونية التي تقع في مجالها من دائرة تنازع القوانين. 
فالقواعد المادية الوطنية لايرجع اليها الا إذا اشساوثف فاعسة التفاز ع إن 


00 انظر في حكم محكمة النفض الفرنسية في قضية كتكلة681 : 
[عناع] .2 عامم 648 .م 1966 بأعصد1ان0 بمعدمل601 .8 عامم 553 .م 1967 بأم1آ .كل عل أن .26 
60011 .1112 .لاع1 جلملهع2ع11 عامم 14798 11 .1966 .1.0.2 أقع1]05 .ل غ201 575 .م 1966 .10 
.065 763 .2 1966 
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اختصاص القانون الذي يضمها بين احكامه كما ان القواعد المادية ذات المصدر 
الدولي لن تغني عن اللجوء الى قواعد التنازع خاصة وإن الاتفاقيات التي تضمها 
ليست اتفاقات عالمية علاوة على ذلك فإنه في غياب تحديد دقيق لمجال تطبيق 
الإتفاقيات تظل مشكلة تنازع القوانين باقية(١).‏ 


6 © هكذا فإن الشريعة الإسلامية لم تتضمن قواعد للتنازع لتحديد القانون 
الواجب التطبيق على العلاقات القانونية لغير المسلمين وذلك لان هذه الشريعة. 
كما بيناء عامة التطبيقء: والدليل على العمومية المطلقة لهذه الشريعة انها قد 
جاءت ببعض القواعد المادية المنيثقة عنها لتحكم هذا النوع من العلاقات تحت 
إفتراض إنهاء أي تلك الشريعة الغراء. هي الواجبة التطبيق دائما(؟). 


ه» - ولكن السوّال الذي يمكن ان نطرحه حتى يكتمل الإطار العام لدراسة 
القواعد التي تحكم العلاقات ذات العنصر الأجنبيء بالمفهوم الديني» هل المقصود 
هنا هو تطبيق احكام الشريعة الإسلامية أى تطبيق أحكام الشرائع (أى القوانين) 
الأخرى بما لا يخالف الشريعة الاسلامية؟ 


عندما ننظر الى القاعدة الفقهية «أمرنا بتركهم وما يدينون» نجد أن 
مجالها الخصب هو مسائل الاسرة من زواج وطلاق وغيرهء فهذه المسائل ذات 
صلة وثيقة بحرية الدين والعقيدة بقدر بعدها عن المجتمع الإسلامي أو المساس 


)١(‏ فإذا كانت الإتفاقية خاصة مثلا بتنظيم العقود الدولية دون ان تتضمن تحديدا لماهية 
العقد الدولي فإن ذلك من شأنه ضرورة تكييف العقد محل النزاع وذلك طبقا لقانون دولة 
القاضي وليس طبقا لاحكام الإتفاقية وفي هذا عودة لأسلوب ونظرية تنازع القوانين. 

(") ير ى البعض ان الشريعة الاسلامية قد عرفت قواعد اسناد بمفهومها ومضمونها دون 
لفظها وأطلقوا عليها إصطلاح قواعد الإسناد الشرعية؛ انظر عبدالغفور خليلء المرجع 
السابق ص ؟١5١‏ وهذا الرأي قد خلط في الواقع بين قواعد الإسناد والقواعد المادية إن 
يقرر «ان قواعد الإسناد هي قواعد شرعية مستمدة من الكتاب والسنة اى غيرها من 
المصادر الشرعية لتحديد النص الواجب انزاله على الواقعة». حتى لو سلمنا بهذا الرأي 
فإننا تكون امام قواعد اسناد داخلية. كتلك الخاصة بفض التنازع الداخلىي في الدول ذات 
الأنظمة القانونية المركبة والتي يفترض في شأنها ان النظام القانوني يي للدولة هى الواجب 
التطبيق. 


ه56 


به لذا فقد ترك أمر تنظيمها وفقاً لما تقرره شرائعهم من احكام يما لا يخالف 
حكم الإسلام. 

وقد ذهبت محكمة مصر الإبتداتية في "١‏ يناير 1957 الى ان «معنى ان 
نتركهم وما يدينون ان لا نتعرض لهم فيما يدينون لا ان نحكم بينهم عند 
الترافع إلينا يما يدينون وقد خالف حكم الإسلام»(١).‏ 

أما في مسائل المعاملات والعقوبات فالأمر مختلف تماما ذلك «أن 
المعاملات من شأنها ان تجري بين المسلمين والذميين فيكون التبادل قائما بين 
كل الرعايا. وليس من المعقول ان ينحاز الذميون في محله يتعالمون فيها دون 
سائر الناس الذين يجاورونهم, وإلا كانوا دولة في داخل دولة., وان ذلك لا ينفق 
مع الاندماج الذي قبلته الدولة بالنسبة لهمء فإنه اذا قبل الذمي ان يكون جزءا 
من الدولة وجب ان يعتبر نفسه جزءا من كيانها فيما يتعلق بالنظام المالي 
والإقتصادي والإجتماعيء. ولذلك كانت العقوبات الإسلامية واجبة التطبيق 
عليه»(؟). 

قُْ الواقع ان حضوع مسائل العقوبات للقانون الإسلامي وحده تتفق مع 
المبدأ العام السائد في مختلف النظم القانونية المعاصرة(؟). فالقانون الجزائى 
يتسم بالاقليمية المطلقة بحيث لا يطبق قانون جزائي لدولة ما على جريمة 
قواعد القانون الجزائي الوطني لا تقبل الإمتداد(؟). 


)١(‏ منشور في مجلة المحاماة الشرعية, س ,١5©‏ ص 5 وما بعدهاء ويذهب البعض هنا الى 
اسناد حكم المسألة الى الشريعة او الديانة الخاصة بغير المسلمين هى نوع من الإسناد 
الديني الذي يشكل نواة نظام التنازع؛ انظر بغدادي. المرجع السابق. ص ١917‏ - 154. 

9) أبق:زهرة + المرجع السابق هن 4 

(5) أبى زهرةء المرجع السابق ص ./١‏ 

(؟) انظر 6 2167 المرجع ‏ السابقء: فقرة 1951 ص 2,4١‏ فقرة ٠٠١‏ ص 88 ومع ذلك 
يختلف الامر اذا تعلقت المخالفة بمسألة من مسائل الأحوال الشخصية تخضع اساسا 
لقانون أجنبي وفقا لقاعدة الإسناد الوطنية انظر علمقع12 .2 2 82001 .181 , المرجع 
السابق, فقرة /841”؟ ص 9"995, ,58٠‏ 


1غ 


أما بالنسبة لمسائل المعاملات فإن الإساسء والمراد هناء هو خضوع هذه 
المسائل لحكم القانون الإسلامي وحده وغير المسلمين في هذا والمسلمون سواء. 

ومع ذلك فقد ذهب الشافعية والحنابلة فيما يتعلق بتصرفهم في الخمر 
والخنزير انه إذا تم القبض قبل اللجوء للقضاء فإنه يصح ولا يفسخ. وهذا 
الحكم ينطبق على جميع تصرفاتهم الفاسدة(١).‏ 

وقد ذهب المالكية الى انه إذا تعلق النزاع بعلاقة قانونية بين طرفين غير 
مسلمين فإنها تخضع للقانون الشخصي للمتنازعين بشرط عدم مخالفته جذريا 
للقانون الإسلامي وإلا فإنه يستيعد باسم النظام العام(؟). هكذا فإن القاضي 
المسلم يجب عليه ان يقضي بتنفيذ العقد الميرم بين ذميين الا إذا كان محله خمر 
أى خنزير فيعتبر العقد غير مشروع لمخالفته حكم أساسي في الشرع الإسلامي 
ولككين فسككة 1 ْ 


51 - مما تقدم يبين لنا ان النظام القانوني الإسلامي قد نظم العلاقات ذات 
العنصر الأجنبى بالمفهوم الدينى على اساس مبدأ الإقليمية بصفة عامة. 


000 أنظر الأم, الجزء الرايع. ص ١8‏ وما بعدهاء المغنى 8 الجزء الثامن, ص 65 », نعتقد 
اننا هنا أمام أسلوب من اساليب نظرية تنازع القوانين الحديثة تتعلق بما يسمىء الأثر 
المخفف للنظام العامء فهذا الرأي الذي ذهب اليه جانب من الفقه الإسلامي يعني إمكان 
تطبيق قواعد اخرى غير تلك التي تتبعها الشريعة الإسلامية في هذا الخصوص. بل ذهب 
هذا الرأي الى تطبيقها بالرغم من مخالفتها لاحكام النظام العام الإسلامى. فالدفع 
بالنظام العام كوسيلة لاستيعاد تطبيق القانون الاجنبى الذي يتعارض في احكامه مع 
الميادىء الأساسية المتصلة بالمصالح الحيوية العليا قُْ المجتمع الإسلامى قد وحد أثره 
المخفف في الفقه الإسلامي اذا ما تعلق الامر بعلاقة قد تمت ويراد التمسك بأثارها امام 
قاضى النزاع. إلا أن الاثر المخفف للدفع بالنظام العام يرتبط في فق هالقانون الدولي 
الخاص وفي اتجاه القضاء في مختلف الدول بالعلاقات القالنونية التي تنشأ خارج 
دولة القالضي ويراد التمسك بآثارها امامه. انظر في هذا المعنى 22ةنامد5نة1 تدمللا 
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اد 


إلا اننا رأينا أنه خارج نطاق القانون الجزائي فانه من المتصور خضوع 
العلاقات لاحكام شريعة غير إسلامية خاصة في مجال الأحوال الشخصية بل 
حتى في نطاق مسائل المعاملات لأن المقصود هنا ليس تطبيق الشريعة الإسلامية 
المستأمن لأحكام الشريعة الإسلامية نجده متمشيا مع مسلك التشريعات الحديثة 
في اخضاعها للعلاقات التي يكون احد اطرافها وطني للقانون الوطني خاصة في 
مسائل الأحوال الشخصية(١).‏ 

ومن ناحية ثالثة فان التطبيق العام (وليس المطلق) للشريعة الإسلامية لا 
ببعد كثيرا عن النزعة الشوفونية (الوطنية) لدى القضاء في مختلف الدول حيث 
يسعى القاضى جاهدا للبحث عن سند لتطبيق قانونه الوطني ولعل في نظريات 
القواعد ذات التطبيق المباشر وقوانين البوليس والامن المدني وقبول الإحالة من 
الدرجة الاولى والتوسع في الأخذ بالدفع بالنظام العام والتوسع في تحديد 

وأخيرا فقد بينا ان الشريعة الإسلامية اذا كانت لم تعرف نظام قواعد 
الإسناد فأنها قد وضعت مجموعة من القواعد المادية وفي هذا إدراكا من جانبها 

إلا ان غياب قواعد الإستاد عن القانون الإسلامى: والتى لم تستقر أساسا 
في تشريعات الدول المختلفة الامنذ أواخر القرن التاسع عشرء له ما يبرره. 

فكما أسلفنا فان صفة الأجنبي بالمفهوم الحديث ارتبطت بفكرة الجنسية 
المقتركة يوحؤون الدولة كوخدة سسناسية مستقلة وهوءها له يعرف المتتمع الدول 
إلا منذ قرون قليلة خلت. 


6 المادة ١5‏ من القانون المدنى المصري. المادة ١5‏ من قانون المعاملات المدنية لدولة الإمارات 
الفونية 'التسحدة: 


0 د. احمد مسلم «القانون الدولي الخااص» 1١505‏ ص 64 . 


له 


وعلاوة على ذلك فان العلاقات ذات العخنصر الاجنبى لم يزدهر وحودها 
الإجتهاد. 


كما ان الإتصال بين أرجاء المعمورة لم يكن وثيقا ولا سهلا ولم يكن من 
السهل الوقوف على قوانين الدول الأخرى على إختلاف لغاتها. الا ان عدم 
كود راغي إسنا درب بالقهوى القانونن السيفت في القاكون الأسلاعن لا حمق 
خياب الإفتالن الذي اتيت علي 0 ا0 00 


فالأناس الذى مخ امله اتحوض التقريدات الخظفة عل همه اقبواعدة 
نكل مشكلة :ضاوع السوادق لكدن هق اعمال التسسادة "كما أن السداء وتطبية 
القراقين الاتعتينة لمن معناة اعشازاة اللكاملة فانساس قتراعه الأسخان هدي 
اغشارات: لللاكمة وجحاكنة العاملات النولية ا تفار اخرض اعشناراك العسزاكة 
التي اوجبت شريعتنا الغراء ان تكون نبراسا وميزانا للعلاقات الإنسانية في كل 
الميادين(1). 

هكذا فاننا نؤيدء ما ذهب اليه البعض(")2. من ان اعتيارات العدالة قد تملي 
علينا في بعض الحالات فتح الباب امام تطبيق القوانين الأجنية طالما ان ذلك لا 


)١(‏ يقول الله تعالى في كتابه الكريم إولا يجرمنكم شنان قوم على الا تعدلواء اعدلوا. هو 
اقرب للتقوى» سورة المائدة, الجزء السادسء آية 8. 
وقوله جل شأنه ««يا ايها الذين امنوا كونوا قوامين بالقسط شهداء لله ولى على 
انفسكم» سورة النساءء الجزء الخامسء اية 118. 
وقوله الكريم «واذا حكمتم بين الناس فاحكموا العدل» سورة النساءء. الجزء الخامس, 
آبة 54. 
وفي محكم اياته يجمع معاني الإسلامي ويتصدرها بالعدل في قوله «ان الله يأمر بالعدل 
والإحسان وإيتاء ذي القربى وينهى عن الفحشاء والمنكر والبغي# سورة النحل الجزء 
الرابع عشرء آية .5١‏ 

(؟) انظر : "128 [2022صعام 1016م ستاكنا8" سقلدمة5 [لى لعتصطث مقالة باللغة الانجليزية 
ونكورة تكله الحقوو تميدرها كلنة اللحقوق: تحاففة الكويوب الكة السانسبة) العدة 
الأول ١547‏ ص 558. ويشير الكاتب الى ما ذهب اليه بعض رجالات الفقه الإسلامي 
فق نه وفتدها بلجا خسن فارع لدك) يطلب متك الققناء من الفسواية الا :تليق - 


,ط 


يخالف احكام الشريعة الإسلامية ونقصد بذلك ما ورد بالقرآن والسنة, وفي 
اعمال الدفع بالنظام العام حير وسيلة لوضع هذه الاحكام موصضع التطبيق او 

مما تقدم يبين لنا ان مسألة تنازع القوانين التي تعالجها القوانين 
الوضعية الحديثة عرفها الفقه الإسلامى الا أن أسلوب المواجهة تمثل في وضع 
قواعد موضوعية مستمدة من شرائع (أى قوانين) أخرى إلا ان الإجتهاد الذي 
يجد أساسه في البحث عن الحل العادل الواجب الإتباع يمكان يصل بنا الى 


- اعراف بلدك اى نصوص قانونك (يقصد الكتاب والسنة).. أما ان تكبل نفسك بما هو 
منقول عن كتابات الفقه فهى من قبيل المخادعة في الدين والجهل بما يطبقه المسلمين في 
الحاضر وما كانوا يطبقونه في الماضي» شهاب الدين الحرافي (الفروق) ج ١977 ١‏ ص 
/. 

)١(‏ يقول الله تعالى في كتابه الكريم #وان حجكمت فأحكم بينهم بالقسط ان الله يحب 
المقسطين». سورة المائدة الجزء السادسء آية 87. 


و ٠9‏ زعا 


الخلااصطصة 


إن الفكر العقلاني المتنور يوجب ان نتحلى بالموضوعية فننأى ببحثنا عن 
العصبية والتشنج التي قد تدفعنا الى استخلاصات هي محض إدعاء وخيال, 
وان نلجأ إلى الأسلوب العلمي في الدراسة والتحليل فتجىء النتائج حقيقية 


ومدعمة. 
إنطلاقا من هذا المفهوم فليس بالضرورة ان تنتهى دراستنا الى التأكيد 
على أن النظام القانوني الإسلامى قد عالج مختلف موضوعات القانون الدولىي 
فد أناتت الدراسة"االتقدفة عن اخ :رابطة' التنعية "السوباسية .يان الفسون 
فالجنسية وان لم تعرف بالمسمى الإصلاحى فانها قد عرفت بالمعنى 
كوسيلة للتفرقة بين المواطن والأجنبي وما يترتب على ذلك من نتقائج.ء كما ان 
الفقه السلامى قد تناول بالبحث نظم قانونية أساسية في هذا المجال (كتحديد 
انتماء مجهول الأيوبين واللقيط وأثر الزواج المختلط على إنتماء الزوجة وحالات 
وإذا كنا قد أكدنا على انه لا توجد في العصر الحديث ما تسمى بالجنسية 
الإسلامية لإرتباط فكرة الجنسية بمفهومها المعاصر بظهور الدول كوحدات 
سياسية مستقلة وان فكرة الأمة الإسلامية لا تصلح أساسا الا لبناء ارتياط 
اجتماعي وعقائدي ويظل الإنتماء السياسي في اطار العلاقة بين الفرد ودولة 


3 مقدتية. 


١ 


إلا ان هذا لا يمنع من أن تلجأ الدول الإسلامية الآن إلى معيار (حق 
الدين) كأساس تفضيلي في مجال التجنس أو كمبرر للتخفيف من شروط 
التكنس:.قهذا العدان لأاكقل: هأننا :وكقلا عن السائس: الى تستكن ال اسجان 
عراقية آى تارندية. ١‏ 

ومن خلال دراستنا للمركز القانوني للأجنبي (المستأمن) في دار الإسلام 
تأكد لنا أن الشريعة الإسلامية قد أولت الأجانب رعاية وحماية خاصة وإنها 
عرفت مبداً المعاملة بالمثل والذي ترتكز عليه غالبية التشريعات الحديثة في هذا 
المجال. 


ومن ناحية أخرى فإن النظام الإسلامي قد إتسم بالعطاء والعدل 
وللساواة ف "الإعتراقع اهنب «الشقوى. العامة الاساتسة وكذا بالحقوق المدتية 
في دار الإسلام. ْ 

أن[ ل محال تقادخ اللفتعبامى اللأخداف. فقته ساق ولانة القمساء 
الإسلامي كانت ولاية اقليمية بحتة وان عرف الفقه الإسلامي نظام الخضوع 
الإكتاري القهناه الدرلا. وهو عراحف من الضوابنا القى كقيه عنديا القتتريمياك 
الخيكةة ‏ ن اديوه اللكتضيا من منخا كفا امنا ذهاكت الدو لنة الخاعنة: 

وقد أشرنا في هذه الدراسة الى ان فكرة العلاقات ذات العنصر الأجنيى في 
دار الإسلام لم تكن مرتبطة باختلاف الحدود السياسية بين الدول بقدر 
اوقباظي] ماخطلاف الدين »كن اطرافنه الغلاقة: ومن تاحية: اخري فاق بهذا القن ء 
مق العاذقات لد كسم واكر ته الات ق العصضون العديكة لار قا طة ينون سيل 
ووصائتل المواصلات وازدياد حركات الهحرة الدولية. 

وإذا كان الفقه الإسلامي لم يعرف سوى التنازع الداخلي بين القوانين 
[التراق بساضفا زه الحنوزة الرحدة الحوروقة بولك الارقة إل اسه قن سل 
اشاهها تومت الشر ركه الاسلاسةرانها متقج ‏ والقس للمسليرة واقلمية: 
بالنسبة لغير المسلمين. 

ومع ذلك فقد أهتم الفقه الإسلامي بوضع قواعد موضوعية - خاصة في 
مسال الأعوان الستناسية ب التحك: قضنانا الذكدين والسعافتين وى نين سنا ند 
وشم رجض رررظل القديات اللميي 


وك إنكييضا ال إن مصوهية الكارحمة الأسااسة لوعي فيه 
أحكامها على العلاقات ذات العنصر الأجنبي بقدر ما يتطلب عدم مخالفتها. وهذا 
الإستخلاص - أو الإجتهاد الشخصي - يفتح الباب امام الدول المتمسكة بحرفية 
مبدأ العمومية المطلقة للشريعة الإسلامية في هذا المجال لإمكانية تطبيق القوانين 
الاجنبية اذا ما كان هذا التطبيق محققاً للعدالة ولا خشية في ذلك على اصوليات 
النظام الإسلامي لأن الدفع بالنظام العام وما يترتب عليه من تعطيل تطبيق 
القانون الاجنبي قد سلمت به كافة النظم القانونية ونجد في اعماله تحقيق 
الحماية المنشودة لشريعتنا الإسلامية, ولا يخفي مدى اشر أعمال هذا المفهوم 
المرن على النفان الدولي للحقوق والاحكام القضائية. 


روى الدارمي عن واثئلة بن الأسقع 
رضي الله عنه قال: قال رسول الله َل 
«من طلب العلم فأدركه كان له كفلان من 
الأجر, فإن لم يدركه كان له كفل من 
الأجر»(١)‏ صدق رسول الله علد 


.55٠ مشكاة المصابيح: الجزء الأول ص‎ )١( 


0. 


الرجعية فى القرارات الإدارية 
في دولة الإمارات العربية المتحدة 
دراسة نظرية تطبيقية 
بقلم 


المستشار فاروق رضوان العربي” 


(*#) المستشار القانوني لجامعة الإمارات العربية المتحدة حالياً ومسؤول مراقبة الدراسات 
عضو المكتب الفنى بديوان المحاسبة بدولة الإمارات والمدير العام بالجهاز المركزي للمحاسيات 
بمصر سابقاً له بعض الأبحاث في التنظيم الإداري والماللي وقوانين العاملين. 


مقدمة ف التعريف بمبدأ عدم الرجعية وأسبابه 


إن عدم رجعية القرارات الإدارية بمفهومه العام يعني أن تنقذ أحكام تلك 
القرارات من تاريخ صدورها وعدم جواز إنسحاب آثارها إلى تاريخ يسبق هذا 
التاريخ» ويمكن أن نلخص أهم الأسباب التي أدت إلى التمسك بعدم الرجعية في 
السيبين الآتيين : ١‏ 
١‏ احترام الحقوق المكتسبة أو المراكز القانونية الذاتية» فإذا ما اكتسب 
فرد ما حقا في ظل نظام قانوني معين يسمح به. فيجب عدم المساس بهذا الحق 
إذا ما تغيرت الأوضاع التى تم اكتسابه في ظلهاء وكذلك إذا ما اكتسب فرد 
مركزاً قانونياً ذاتياً نتيجة قرار إداري أى اتفاق مع الإدارة. فلا يجوز المساس 
بهذا المركزء إلا بالوسيلة المشروعة وهي القانون ذو الأثر الرجعيء شريطة أن 
ينص الدستور على جواز تضمين القانون أثرأ رجعياً عند وجود المقتضى. 
وهو وضع تقضي به العدالة ويستلزمه الصالح العام؛ إذ ليس من العدل 
أن تهدر الحقوقء كما لا يتفق والصالح العام أن يفقد الناس الثقة والإطمئنان 
على استقرار حقوقهم. 

١‏ استقرار المعاملات, ذلك أن الأصل أن أي تنظيم إنما يكون لكي 
طرق عالقسة للسسقين: مع ترك الآخان التن ثيك ف الماخى سليفةة ولد لك ترى 
أن الدساتير غالبا ما تنص على أن القوانين إنما تسري بالنسبة إلى المستقبل, 

واستثناء وبنص في القانون يمكن أن تسري بمفعول رجعيء فإذا لم ينص على 
ذلك في الدساتير امتنع السريان بأثر رجعيء ومن ثم يراعي أن الرجعية إنما 
خولت للمشرع فقط. 
وبعد هذه المقدمة المختصرة حول المفهوم العام لمبدأ عدم الرجعية 
وأسبابه ننتقل إلى عرض الموضوع في ثلاثة مباحث : 


اللبحث الأول 
عدم رجعية القوادين 


إن المقصود بعدم رجعية القوانين هو عدم انسحاب أحكامها الجديدة على 
الماضي واقتصارها على حكم ما يقع ابتداء من يوم نفاذهاء ويقوم هذا المبدأ على 
أساس من المنطقء إن أن القاعدة القانونية هي أمر أى تكليف بسلوك معين. 
والتكليف أو الأمر لا يتصور توجيهه إلى ما فات وإنما إلى ما هو أت(١).‏ 

ويستفاد من التعريف المتقدمء: أن أحكام القانون تسري على الوقائع 
والتصرفات التي تحدث في المستقبل» منذ أن يصير القانون نافذا إلى حين إلغائه, 
فلا يسري القانون على ما تم من وقائع أو تصرفات قبل العمل به. كما لا يسري 
على ما يحدث منها بعد إلغائه. فلى قلنا بتطبيق القاعدة القانونية على الماضي 
لكان هذا خروجا على المدى الزمني لسريانهاء والذي يبدأ من وقت نقاذها 
واعتداء على اختصاص القاعدة القانونية القديمة بالانتقاص مع المدى الزمني 
لسريانها(؟) بالقانون الجديدء فإذا كان القانون يسري من وقت نفاذه مباشرة, 
فإنه لا يمتد إلى ما قبل ذلك بمعنى أنه لا يسري على الماضيء. وهذا ما يعرف 
بعدم رجعية القوانين أى عدم سريانها على الماضيء والذي يمتد إلى يوم انقضائهاء 
وتعبر المحكمة الاتحادية العليا في دولة الإمارات العربية المتحدة عن هذا الوضع 

في أحد أحكامها فتبين بأن من المقرر أن الأصل سسريان القانون بأثر فوري 
مياشر فيحكم الوقائع اللاحقة لتاريخ العمل به دون السابقة عليه إلا ينص 
خا ص(١):‏ ومن شم وتطبيقاً لهذا الأصل انتهت المحكمة إلى عدم سريان أحكام 
قانون العمل رقم 8 لسنة ١14٠١‏ على نزاع يتعلق بعقد عمل انعقد وترتبت أثاره 

(1)أ. د. حسن كيرة المدخل إلى القانون ص "5٠‏ وما بعدها. 
(5)أ. د. عبد الحي حجازي - المدخل لدراسة العلوم القانونية ص 779 وما بعدها. 


(5) طام "لاس ؟ في .47/7/٠١‏ 


وانقضى قبل تاريخ نفاذ أحكام هذا القانون: وإذا كان الأصل كما سيقء: هو 
سريان أحكام القانون بأثر فوري ومباشر فيثور هنا سوال هو: 


هل يجوز للمشرع الخروج على مبداً عدم الرجعية ؟ : 
أجمع(١)‏ الفقه على أنه باستثناء قوانين العقوبات فإن للمشرع رخصة في 
عدم الالتزام بمبدأ عدم الرجعية طبقاً لما يقتضيه صالح الجماعة, ولكن بشرط 
أن ينص في القانون صراحة عليها فمبدأ عدم الرجعية إذن يقيد الإدارة ولا يقيد 
المثرع(؟). 
ولاكتمال البحث في موضوع عدم رجعية القوانين لابد من التعرض 
للحالات التي يلغى فيها قانون جديد أحكام قانون كان معمولاً به من قبل؛ فما 
هى مجال تطبيق كل من القانونين (هو ما يطلق عليه تنازع القوانين من حيث 
الزمان), تشعبت أقوال الفقهاء في الملوضوع وتتنازعه نظريتان. 
النظرية(") التقليدية وتتوقف عند مبدأ عدم رجعية القوانين الذي سبق 
بيانه» والنظرية الحديثة والتي تعمل بجانب هذا المبد مبدأ الأثر المباشر للقانون, 
ومقتضاه أن القانون الجديد تبدأ ولايته من يوم نفاذه ليس فقط على ما نش 
من مراكز قانونية في ظله ولكن أيضاً على الآتي: 
(1) المراكز القانونية التي بدأ تكوينها أى انقضاؤها في ظل القانون 
القديمء ولم يتم هذا التكوين أو الانقضاء إلا في ظل القانون الجديدء فهو لا 
يمس المراكز الذاتية التي ترتبت على التطبيق الفردي للقانون القديم قبل 
إلغائه(:)» وتطبيقاً لذلك فإن القواعد القانونية العامة المجردة في النظام القانوني 
للوظيفة العامة يجوز تعديلها في أي وقت (6). 


.1)١(‏ د. توفيق فرج - المدخل إلى القانون ص "١‏ وما بعدها. 
() الإدارية العليا في مصر الدعوى رقم ”/١1/50‏ ق بجلسة 5157/ 01581 
(1) لمزيد من التفصيلات بشأن النظريتين يمكن الرجوع إلى مؤلف د. عبد الحي حجازي 
«المدخل لدراسة العلوم القانونية» دراسة مقارنة وفقاً للقانون الكويتي ص 5 ٠١‏ وما بعدها. 
(1)5. د. عبد الحي حجازي المرجع السابق لمزيد من التفصيلات ص وما بعدها. 
(1)5. د. ماجد الحلو ‏ تنظيم السلطة الإدارية والوظيفة العامة في دولة الإمارات العربية 
ص /1. 


(ب) الآثار المستقبلة لمركز قانوني سابق تكون أو انقضى في ظل القانون 

القديم تخضع للقانون الجديد من تاريخ نفاذه. 
إلا أن الأثر المباشر الذي أتت به هذه النظرية يرد عليه استثناء وحيد 
خاص بالعقود ‏ ذلك أنه لما كان أطراف هذه العقود يتولون ترتيب أثارها وفقاً 
لما تتجه إليه إرادتهم فإن أثارها المستقبلة وطرق إنحلالها وانقضائها تظل 
محكومة بالقانون القديم الذي تكونت في ظلهء وهذا الاستثناء الخاص بالعقود 
والذي يشكل خروجاً على مبدأ الأثر المباشر للقانون(١),:‏ يستند الفقه في الأخذ 
به إلى أن العكقود وهي تقوم عل ميدا بجاتاكان الإرادة تستلزم تنوع واختلاف 
الآثار المترتبة عليهاء ولذلك لا تقوم بشأنها الحكمة من إعمال الأثر المباشر 
للقانون الجديد. وهى وحدة النظم القانونية في شأن المراكز القانونية المتماثلة, 
وهذا إلا إذا كان هذا القانون الجديد آمراً لتعلقه بالنظام العام والآداب(؟) 
فعندئذ تحكم هذه الآثار المترتبة على العقود بالقواعد القانونية للقانون الجديد 

من تاريخ سريانه إعمالاً لمبدأ الأثر المباشر للقاعدة القانونية. 


)١(‏ أنظر في هذا المعنى على سبيل المثال د. عبد الحي حجازي ص 171 وما بعدها. 
(؟) يوجد رأي مخالف للفقيه الفرنسي (روبيه) «لا يجوز حين يكون المتعاقدان قد استقرا 
على نموذج تعاقدي معين أن يأتي قانون جديد ويخلف كل توقعاتهما فينظم علاقاتهما 
التعاقدية على نحى أخر ‏ فالمتعاقدان حين تعاقدا قد اعتمدا على التشريع المعمول به في تنظيم 
أثار اتفاقهما وأن الثقة في التشريع هي في ذاتها عنصر أساسي من عناصر النظام العام» نقلاً 
عن عبد الحي حجازي المرجع السابق ص 1758. 


ه٠‎ 


الببحث الثاني 
عدم الرجعية في القرارات الإدارية 


من المهم وقبل تناول موضوع البحث أن نعرض في إيجاز شديد بعض 
التعريفات» لبعض المصطلحات التي تعرض لنا أثناء البحث: وذلك مع البعد عن 
التفصيلات في موطن الخلاف إلا إذا اقتتضى موضوع البحث التعرض لهاء 
ونبداً بتعريف القرارا الإداري. 
يعرف القرار الإداري في أكثر تعاريفه شيوعاً وقبولاً(١)‏ من الفقه بأنه 
«إفصاح جهة الإدارة عن إرادتها الملزمة بما لها من سلطة بمقتضى القوانين 
واللوائح بقصد إحداث مركز قانوني معين. متى كان ممكناً وجائزاً قانوناً(؟), 
وكان الباعث ابتغاء مصلحة عامة «ويتضح من التعريف المتقدم أنه يشترط في 
القرار الإداري ما يلي: 
) 6 جهة إدارية يصدر عنها القرار. 
(ب) إفصاح عن إرادة ملزمة لهذه الجهة. 
(ج) الأثر القانوني الذي يترتب على ذلك. 


وتعرف المحكمة الاتحادية العليا في دولة الإمارات العربية المتحدة القرار 


)١(‏ الإدارية العليا في مصر ‏ مجموعة المبادىء القانونية التي قررتها في ١5‏ عاماً من 
6 إلى ١58١,ج ١‏ ص 0ل. 
(؟) يعارض البعض هذا التعريف ويرون أن ركن الانعقاد الوحيد في القرارات الإدارية 
يكمن في إفصاح جهة الإدارة عن إرادتها الملزمة. أما ماعدا ذلك مما يجري به تعريف القرار 
الإداري فإنه لا يتصل بغير شروط وصحة هذه القرارات (د. طعيمة الجرف ‏ نظرية انعدام 
التصرفات القانونية وتطبيقها على القرارات الإدارية مجلة العلوم الإدارية ‏ السنة الثالتة ‏ 
العدد الأول يونيى سنة .)١19531‏ 


الإداري الذي يتمتع بالشرعية والحصانة بأنه «إفصاح الإدارة عن إرادتها الملزمة 
بما لها من سلطة بمقتضى القواننين واللوائح» وذلك بقصد إحداث مركز قانوني 
معين متى كان ممكناً وجائزاً وقانوناء وكان الباعث ابتغاء مصلحة عامة؛ فالقرار 
الإداري بهذا التعريف هو عمل إداري يجب أن يتجسد ككل عمل قانونيء في 
مظهر خارجي ذى دلالة قاطعة على صدور إعلان من جانب الإدارة تعبر به عن 
إرادة ملزمة لها تستهدف بها تحقيق أثر قانوني بالنسبة للأفراد بحيث يكون 
القرار صادراً عن سلطة إدارية تملك حق إصداره دون حاجة إلى تصديق من 
شلطنة إداوية اغل والتواخت أج فنا التعمورف ل متظ شعن كقيين محكيية 
القضاء الإداري في مصرء بل يعد متطابقاً معه(١).‏ 


وفي مجال الأثر القانوني للقرار كما تقول محكمة القضاء الإداري المصري 

في حكم لها بتاريخ 1/1/3 «هى إنشاء حالة قانونية معينة أو تعديلها 

أى إلغائها» هذا ومن المتعين أن تستند القرارات الإدارية إلى قانون أو لائحة 

قائمة وقت صدورها. ولا يجوز أن تنفذ قبل سريان القانون أو اللائحة 

الصادرة تنفيذا أى تطبيقاً لهاء فإذا تراخى سريان القانون أو اللائحة فليس ما 

يمنع من صدور القرار قبل بدء هذا السريان على ألا ينفذ القرار إلا بعد سريان 
القانون أو اللائحة المستند إليها. 


تقسيم القرارات الإدارية إلى لائحية وفردية : 
يتعدد تقسيم القرارات الإدارية بحسب المعيار الذي نتخذه أساساً لهذا 
التقسيم وسنقتصر هنا على تقسيم القرارات الإدارية من حيث الآثار التى تترتب 
عليها. ونجد هنا أيضاً أن القرارات الإدارية تتنوع تنوعاً كبيراً من حيث 
أثارهاء فتنقسم إلى قرارات منشئة وقرارات كاشفة وإلى قرارات فردية وقرارات 
تنظيمية, وسنقتصر في بحثنا على هذا التقسيم الأخير. 


)١(‏ القضية " س ق. ع. م 1976/17/5 (موسوعة الإمارات القانونية ص 185؟). 


(1) المجموعة س 48 ص .١‏ 


القسم الأول 


القرارات الإدارية اللائحية (التنظيمية) 


تعرف هذه القرارات بأنها «القرارات(١)‏ التى تتضمن قواعد عامة ملزمة 
تطبق على عدد غير محدود من الأفراد ولا يهم في ذلك عدد من تنطيق عليهم». 

ومن التعريف المتقدم يتضح أن الشرط الأساسي لاعتبار القرار تنظيماً. أن 

يكون الأفراد الذين يخاطبهم غير معينين بذواتهمء فإذا كان القرار يخاطب أفراداً 

معينين بذواتهم أي يتعلق بأفراد معرفين بأسمائهم وأشخاصهم فإنه لا يعتبر 

قراراً لائحياً ولو تعدد هؤلاء الأشخاص ‏ كذلك يعتبر القرار تنطيماً إذا كان 

يتعلق بأفراد طائفة معينة غير محددين بذواتهم وأسمائهم ‏ قفاللوائح الإدارية 

إذن من حيث مصدرها قرارات إدارية تصدر عن السلطات الإدارية في حدود 

اختصاصها القانوني. ومن حيث موضوعها قرارات إدارية تنظيمية: أي قواعد 

غايئنة منجردة كتقاطب بجميغ :سكان: الثدولة او:طائفة مكهم دون تعدين أى تعنية 
لشخص المخاطب بذاته أى الأشخاص المخاطبين بذواتهم. 


أفنواع اللوائح : 
يقسم بعض الفقهاء القرارات الإدارية التنظيمية إلى قسمين رئيسيين وفقاً 
لظروف الالتجاء إليهما: 


١‏ لوائح يستلزمها السير العادي للإدارة وتعتبر بالتالي من مستلزمات 
الوظيفة الإدارية ومن ثم تلجأ إليها الإدارة بكثرة. 


؟ - لوائح لا تصدر إلا في حالات الضرورة وتعتبر في حقيقتها خروجاً 
على اختصاص السلطة التنفيذية ويضم النوع الأول (لوائح السير العادي) 
اللوائح التالية: 
(1) اللوائح التنفيزية : 
وهي اللوائح التي تنص على القواعد التفصيلية أى التكميلية اللازمة 
.1)١(‏ ا سليمان الطماوي المرجع السابق ص .١١5‏ 


ه١”‎ 


لتسيير القانونء ويتطلب تنفيذ القوانين في معظم الحالات إصدار مثل هذه 
اللوائح وذلك لأن السلطة التشريعية لا تملك عادة من الوقت والخبرة بشؤون 
التنفيذ ما يمكنها من إدماج كل هذه القواعد التفصيلية المتعلقة بكيفية تنفيذ 
القوانين في صلب القوانين ذاتها نظراً لكثرة هذه القواعد ودقة الموضوعات التى 
تتعرض لهاء فبإضدار اللوائح التنفيذية لتطبيق القانون وإن كان من الأعمال 
التشريعية التي د : وعيا يرجه رسيي يوسو او ا 
بصدور القواعد المفصلة 50-70 أما باقي الأحكام القانونية التي لا تحتاج 
أعمال نصوصه إلى قواعد تكميلية. فإنه يجب على القاضي أن يضعها موضع 
التطبيق ولى لم تصدر لائحة القانون التنفيذية. 

(ب) اللوائح التنظيمية : 

وهي اللوائح التي توضع لتنظيم المرافق العامة وهي تشمل عادة قواعد 
تنظيمية ليس لها أثر مباشر على حقوق الأفراد والتزاماتهم؛ ولهذا فإن إصدارها 
يدخكل عادة في اختصاص السلطة الإدارية. 
رح لوائح الضعط: 
وتوضع هذه اللوائح لهدف ثابت محدد هو المحافظة على النظام العام. 


أما النوع الثاني من اللوائح. وهي اللوائح التي تصدر في النظروف 
الاستثنائية فهذا النوع حق الإدارة في الالتجاء إليه مقيد بشروط مفصلة في 
صلب الدستور عادة: وبالتالي فإن اختصاص الإدارة بإصدارها مقيد إلى حد 
كبيرء وهذا النوع يحتوي على نوعين من اللوائح 


تصدر(١)‏ هذه التشريعات عادة بين أدوار انعقاد المجلس التشريعى أو في 
)١(‏ يلاحظ أن للأستاذ الدكتور فؤاد مهنا تقسيماً آخر حيث يقسم لوائح الضرورة إلى 


قسمين تشريعات الضرورة: ولوائح الضرورة ‏ للتفصيل ص ١‏ من مؤّلفه السابق الإشارة 
النه. 


فترة حله. وتصدر في هذه الحالة بقرارات من رئيس السلطة التنفيذية وتكون 
لها قوة القانون. 


(ب) اللوائح التفويضية : 


وهي قرارات لها قوة القانون تصدرها السلطة التنفيذية لتنظم بها 
بعض المسائل التي لا يتناولها التشريع» وذلك بتفويض خاص من السلطة 
التشريعية. 


مبدأ عدم رجعية القرارات الإدارية والتنظيمية (اللوائح) : 


١‏ إن المبدأ المسلم به في قضاء مجلس الدولة المصري أن القرارات 
الإدارية التنظيمية لا يجوز تضمينها أشراً رجعياً وقضاره في هذا الخصوص 
مستقر ومضطرد(١):‏ وقد أوردت الإدارية العليا في مصر في حكم لها في هذا 
الخصوص أن قضاء هذه المحكمة قد جرى على أن علاقة الموظف بالحكومة 
علاقة تنظيمية تحكمها القوانين واللوائح فمركز الموظف من هذه الناحية هو 
مركز قانوني عام يجوز تغييره في أي وقتء وليس له أن يحتج بأن له حقا 
مكتسباً في أن يعامل بالنظام القديم الذي عين في ظله.ء ويتفرع عن ذلك أن 
النظام الجديد يسري على الموظف بأثر حال مباشر من تاريخ العمل به ولكنه لا 
يسري بأثر رجعي بما من شأنه إهدار المراكز القانونية الذاتية التي تكون قد 
تحققت لصالح الموظف في ظل نظام قانوني سابقء قانوناً كان أو لائحة إلا 
بنص خاص في قانون وليس ف أداة أدنى منه كاللائحة. (كما أن هذا المبدأ 
مسلم به في قضاء مجلس الدولة الفرنسي)(؟). 
هذا ويلاحظ أن الفقه الإيطالي(؟) ذهب إلى التفريق في قاعدة عدم 
الرجعية بين القرارات الإدارية التنظيمية والفردية, فأعملوا قاعدة الرجعية على 
اطلاقها في النوع الأولء أما بالنسبة للقرارات الإدارية الفردية فجعلوا تحريم 
الرجعية منوطأً بمدى ما تسببه الرجعية من فائدة أى إضرار للأفرادء وهذه 


.151١/١١/1١5 الدعوى رقم 5 لسنة 6 ق. بجلسة‎ )١( 
.6© 65 ل. سليمان الطماوي المرجع السابق ص‎ .1)5( 
) 


") أ. د. سليمان الطماوي المرجع السابق ص 516. 


زع آله 


التفرقة التى قال بها الفقه الإيطالي لا نجد لها أثرا لا في الفقه الفرنسيء ولا في 
قضاء مجلس الدولة في فرنساء ذلك أن قاعدة عدم الرجعية لا تستند إلى مجرد 
ممارسة الاختصاصات الإدارية وفقاً للأوضاع القانونية السليمة ومنها 
ممارسة الاختصاصات بالنسبة للمستقبلء إن المسلم به أن تضمين القرار 
الإداري أشراً رجعياً إنما ينطوي على مخالفة لقواعد الاختصاص من حيث 
الرجعية نلخصها فيما يلي( :)١‏ 


: -إباحة الرجعية بخص تشريعي‎ ١ 
وذلك بأن يصدر قانون يخول جهة الإدارة أن تصدر قرارات إدارية بأثر‎ 
هذا ويلاحظ أنه في فرنسا لم يقتصر الأآمر على مجرد تخويل جهة‎  يعجر‎ 
الإدارة سلطة تضمين قراراتها أثراً رجعياً بل أصدر المشرع في بعض الحالات‎ 
قوانين بقصد التسليم برجعية قرارات صدرت قبل صدور تلك القوانين(؟).‎ 


؟ -القرارات الإدارية التي تتضمن بالضرورة أثرأ رجعياً : 
ومن أمثلة هذه القرارات : 
(1أ) الرجعية بسبب طبيعة الاختصاص وذلك بأن يخول المشرع الهيئات 
الإدارية سلطة إصدار قرارات إدارية لتسري خلال فترة معينة, فإذأ صدرت هذه 
تاريخ بداية الفترة حتى نهايتها. 
(ب) الرجعية في حالة تصحيح القرارات الإدارية المعيبة(؟) وذلك بأن 


(١)أ.‏ د. سليمان الطماوي المرجع السابق ص ٠١5‏ وما بعدها. 
(1) انتقد هذا المسلك بحجة أن القانون لا يمكن أن يصحح قراراً ولد معيباً ولكن لم 
يؤّخذ بهذا النقد الطماوي المرجع السابق. 
(؟) يلاحظ أن هناك خلافات حول جواز تصحيح القرارات الإدارية المعيبة بأثر رجعي 
فيذهب الفقه الإيطالي في مجموعة إلى جوازها بينما يذهب الفقه الفرنسي إلى العكس ويتبعه في 
ذلك القضاء الفرنسي في أحكامه الحديثة وسواء أكان القرار تنظيمياً أى فردياً أما القضاء 
المصري فصدرت منه أحكام متعارضة في هذا الخصوص. 


للدك 


يصدر قرار إداري غير مشروع من سلطة إدارية ثم تريد الإدارة الاحتفاظ بهذا 

القرار من التاريخ الذي صدر فيه, فلو أجزنا ذلك لكان القرار الصادر 

بالتصحيح قراراأ رجعياً من حيث أنه ينسحب بآثاره إلى تاريخ صدور القرار 
المحيب. 

(ج) الرجعية بسبب مقتضيات سير المرافق العامة وذلك بأن يستيعد 
المبدأ العام في عدم رجعية القرارات الإدارية كلما تعارض مع مقتضيات سير 
المرافق العامة أى كانت نتائجه غير مقبولة. 

ومن المهم أن نشير إلى أن هذا الاستثناءات التي ترد على ميدأ عدم 

الرجعية كانت على سبيل الأمثلة لا الحصرء ودون الدخول في التفصيلات والتى 
لا يتسع لها المجال في هذا البحثء كما أن الاستثناءات ترد سواء كان القرار 
تنظيمياً أى فردياء وكذلك من المهم استكمالاً للبحث أن نتناول موضوعين 


هامين: 
أولهما : أشر تقسيم القرارات الإدارية إلى كاشفة ومنشئة على ميدأ عدم 
الرجعية : 


فالقرارات المنشئكة هي تلك التي يترتب عليها إنشاء مركز قانوني جديد 
عام أو خاصء أو إحداث تغيير في المراكز القانونية القائمة سواء بالتعديل أو 
الإلغاءء ويكون هذا النوع الأغلبية العظمى من القرارات» ومن أمثلته قرار تعيين 
في وظيفة. وقرار فصل موظفء. هذا بالنسبة للقرارات الفردية» أما بالنسية 
للقرارات التنظيمية فمن أمثلته القرارات التي تنشيء قواعد قانونية جديدة أو 
تعدل في القواعد القانونية القائمة. وهذه القرارات المنشئة تنتج آثارها بالنسبة 
للمستقبل فحسبء أي من تاريخ صدورهاء أما القرارات الكاشفة أ المقررة فهي 
التى لا تحدث تغييراً في المراكز القانونية العامة أو الخاصة. بل ينحصر دورها 
ف تأكيد مركز قانوني من قبلء ومن أمثلتها القرارات الصادر تأكيداً لقرار 
سابقء والقرار الصادر برفض تظلم على أساس مشروعية القرار المتظلم منه, 
وهذه القرارات الكاشفة أثارها تترتب عليها من تاريخ نشأة المركز القانوني 
الذي تقرره وتكشف عنه. وما ذلك إلا لأنها لا تحدث بذاتها أشراًء وبذلك لا 
نكون في الحقيقة بصدد أثر مباشر أو فرعي للعمل القانوني المنشىء للمركز 
القانوني محل القرار الكاشف. 


ثانيهما : مدى جواز رجعية التشريعات التاديبية للموظفين : 


يثير هذا العنوان سؤالاً هو هل يمتنع على تشريعات التأديب أن تكون 
ذات أثر رجعى إلا إذا كانت أصلح للموظف المتهم؟. ظ 


واقع الأمر أن الإجابة على هذا السؤال تستلزم أولاً تحديد طبيعة نظام 
التأديب وعلاقته بالقانون الجنائي. هل هو مستقل عنه أو جزء منه. فيرى 
العميد (دوجي) أن النظام التأديبي جزء من القانون الجنائي» وبذلك تسري 
قاعدة عدم رجعية القوانين واللوائح الجنائية بصفة مطلقة على اللوائح الإدارية 
بينما يرى جمهرة الفقه الفرنسي(١)‏ أن النظام التأديبي متميز ومنفصل عن 
القانون الجنائيء وواقع الأمر أنه توجد فروق أساسية بين الدعوى الجنائية 
والدعوى التأديبية فمن حيث الأصل العام لا ارتباط بينهماء فبعض الأفعال 
تنشأ عنه إحدى الدعويين دون الأخرى باستثناء الحالات التي تجتمع فيها 
الدعويان بفعل واحد كالرشوة أو الاختلاس أو التزوير أو اعتداء مرؤس على 
مرؤسه بالضرب أو الاعتداء بالسب أو غير ذلك(7). ومن ثم فإن القاعدة العامة 
هي عدم رجعية اللوائح التأديبية. حكمها في ذلك حكم اللوائح الإدارية» وإن كان 
يجوز للمشرع الخروج عليها وترد عليها الاستثناءات التي ترد على أنواع 
القرارات الإدارية الأخرى وفقاً للتفصيل السابقء إلا أن الخلاف السابق يقتصر 
على قواعد التأديب الموضوعية: ولا يمتد لكي يشمل ما يتصل منها بالجانب 
الإجرائى. فكل إجراء تم في دعوى كانسفة وفقاً لقاعدة تجيزه., لا يتأثر 
بالتشر يعات التى تصدر بعد ذلك بتعديله أى إلغائه, إذ أنه من المبادىء المقررة 
أنه لا يجوز أن يضار المتهم أى يسوء مركزه بتش ديد العقوبة, إلا أنه قد نشأ 
خلاف أمام المحاكم المصرية حول تطبيق هذا المبدأ في حالة إذا كان التعديل 
التشريعى قد أزال الصفة الإجرامية للفعل أى خفف العقوبة أو أسقط بعض أنواع 
الجزاءات التأديبية التي يكون أحدها قد وقع على المتهم("). 


)١(‏ من هؤلاء الفقهاء (جيلينك) (جريجوار) (وبلانتي) - راجع محمد الجمل ‏ النظرية 
0 د. محمد عصفور ‏ تأديب العاملين في القطاع العام ومقارنته بنظم التأديب الأخرى 
ص 755". 


1ه 


القسم الثاتنى 


القرارات الإدارية الفردية 


(1) تعرف هذه القرارات بأنها تلك التي تخاطب فرداً أو أفراداً معينين 
بذواتهم ومثال هذه القرارات القرار الصادر بتعيين أحد الأشخاص في وظيفة 
معينة أو إنهاء خدماته أو بإعطاء ترخيص أو سحيه. 


(ب) الرجعية في القرارات الإدارية الفردية : 


القرار الإداري الفردي مثله مثل كل الظواهر القانونية موقوت الأثر 
ومهما طالت مدة سريانه أو نفاذه فإن لهذا النفاذ حداً ينتهى فيه ويزول القرار 
هذا الزوال قد يكون طبيعياً كما قد يكون بتدخل من إحدى السلطات. وإذا لم 
ينته القرار نهاية طبيعية فإنه يظل سارياً منتجأ لآثاره حتى إلغاء القرارء وقد 
يصدر قرار إنهاؤه من الإدارة كما قد يتسبب المشرع في إلغاء القرار بطريق غير 
مباشر وذلك بإصدار تشريع جديد غير متفق مع القرار مما يستلزم إلغاوّه 
بإصدار قرار جديد يتفق مع الوضع الجديد(١)»‏ وأخيراً إذا أصدرت الإدارة 
قراراً جديداً هل يمكن سحب آثاره على الماضي؟ 


وهذا ما نجيب عنه بأن القرارات الإدارية الفردية مثلها في ذلك مثل 
القرارات التنظيمية لا يجوز أن تتضمن أثراأً رجعياًء بل قد يكون الوضع أدعى 

إلى عدم الرجعية في القرارات الفردية حيث تؤدي الرجعية إلى المساس بمراكز 
قانونية ذاتية من المستقر عليه عدم المساس بها (مع فرض أن هذا المراكز ولدت 
منسجمة مع القانون وليست مخالفة له)؛ ومن ثم؛ ومن جانب آخر يعد الأصل 
العام بالنسبة للقرارات الإدارية المشروعة هو عدم جواز سحبها إذا كانت قد 
أكسبت حقوقاًء وذلك إعمالاً لمبدأ عدم رجعية القرارات الإدارية» فهذا المبدأ يطبق 


سواء تعلق الأمر بإلغاء مراكز قانونية قائمة أى إنشاء مراكز قانونية جديدة(2)3 


(1)1. د. محمود حلمي - نهاية القرار الإداري ‏ مجلة العلوم الإدارية ‏ العدد الأول سنة 
٠ . 55‏ 


احلدك 


استثناءات على هذا المبدأء نعرض لها فيما يلي: 


1د الرسعية نسم مقتضبياك سير الرزافق العاف :وهنا ستعيده كاسن 

الدولة الفرنسي قاعدة عدم الرجعية كلما تعارضت مع مفتضيات سير المرافق 

العافة أى كانيع تقاكمها خب مكيولة.بخيف ينون رجي اقزارات تفوين الوظفن 

إذا ما تأخر صدور القرارات عن يوم تسلم العمل؛ ويسير على هذا النهج مجلس 
الدولة المصري(١).‏ 


 "‏ الرجعية البناءة. وذلك إذا رفضت الإدارة منح أحد الأفراد ترخيصاً 
استوق شروطه عند الطلب فإن إلغاء هذا القرار بالرفض يستتبع منح الطالب 
الترخيص من تاريخ الطلب الأصلي مع ترتيب ما يتولد عن ذلك من آثار. 


؟ ‏ تصحيح الأخطاء المادية في القرارات الإدارية» ففي الحالات التي 

مدو اندها التحسكنة فاق هذ االتمعسه در قد وا قاره إلى قازيت الكران ا عمسم 
#اوجسة 3ق ضالة سحب القيزارات الإدارية القروية: وفنا المتاعدة 
السَكمهها انه لا يمكن مهب القبران :الإداوى السليم )وق .هذا الحبدن تقول 
الحكية الأكهادية العليناء إن القيود القى 'تفترفن. عن جين الإدازة :قدا 
الخصبوصن إنما تكو ق حالة ما إذا أنشات هذه الإدارة منزايا اق مزاكز فانونية 
لصتلحة رن مق الأقراك لا نكو فق التافني خوفا نهم متها (إلا'انه حكلا نا 
وجود بعض الاستثناءات المحددة والتي أجاز فيها القضاء في فرنسا ومصر 
بيهت قوان إدارئ ليه فن.خلات" الأضل) ).مكل القزازات الآذاوئة النسليمة 
التى لا تولد حقاء القرارات الصادرة بفصل الموظفينء وفي هذا الخصوص قضت 
محكمة القضاء الإداري في مصر(؛). بأن القرار الصادر بفصل المدعي سواء 


)١(‏ مشار إلى هذه الأحكام في المبحث الثالث من هذا البحث. 
)1١(‏ المحكمة الاتحادية العليا في دولة الإمارات العربية المتحدة القضية " س ق. ع. م 
9/ /ا/ ه/61١.‏ 
(3:105,اسلنمان الطفاوي د الرجم السادق حن :4ه 
(4) محكمة القضاء الإداري في 1/ 57/١١‏ س ا ص .54١‏ 


05٠ 


الأصل أن السحب لا يتم إعمالاً لسلطة تقديرية إلا أنه يجوز إعادة النظر في 
قرارات فصل الموظفين وسحبها لاعتبارات تتعلق بالعدالة. لأن المفروض أن 
صدور قرار جديد بالتعيين» ولكن يحدث خلال فترة الفصل أن تتغير شروط 
الصلاحية للتعيين. وقد يغدو أمر التعيين مستحيلاً أو قد تتغير الجهة المختصة 
بالتعيين أى غير ذلك من اعتبارات العدالة التي توجب علاج هذه النتائج الضارة. 


المبحث الثالث 
الرجعية في ضوء التشريع النافذ في دولة 
الإمارات العربية المتحدة 


القسم الأول 
عدم الرجعية في الدستور والقانون 


تضمنت المادة )١١1١(‏ من الباب الخامس من الدستور المؤقت للدولة - 


(لا تسري أحكام القوانين إلا على ما يقع من تاريخ العمل بها ولا يترتب 
عليها أثر فيما يقع قبل هذا التاريخ ويجوز عند الاقتضاء وفي غير المواد الجزائية 
النص في القانون على خلاف ذلك). 
ومن النص المتقدم يتضح أن دستور الدولة قد أخذ بقاعدة الأثر المباشر 
للتشريع, بحيث لا تسري القواعد القانونية على الوقائع السابقة على تاريخ 
نفاذهاء وهذه قاعدة منطقية تتفق مع العدالة؛ فالقانون الجديد يسري من وقت 
نقاذه مباشرة ولا يسري على الماضيء إلا أنه خروجاً على هذا الأصلء وفي غير 
المواد الجزائية وإذا تطلب الأمر خلاف ذلك فقد أجازت المادة الآنفة الذكر رجعية 
القاعدة القانونية, بشرط أن ينص فيها صراحة على هذا الأشثر الرجعيء ولى لم 
ترد هذه الفقرة في المادة الآنفة الذكر لاستحال سريان أي نص قانوني في 
الدولة _عند الاقتضاء ‏ بالنسبة للماضي. ١‏ 


رحريك 


(ب) في القانون : 
سبق أن بينا أن المادة )١١١(‏ من الدستور قد إجازت أعمال القاعدة 
القانونية بأثر رجعي على أن ينص على ذلك صراحة في صلب القانون: وعلى حد 
علمنا فإن المشرع في الدولة لم يضع قانوناً عاماً يحكم هذا الموضوع., وهذا 
يدفعنا إلى القول بأن القاعدة العامة المقررة هى عدم جواز إعطاء القاعدة 
القانونية أثراً رجعياً إلا إذا رأى المشرع عكس ذلك ونص على ذلك صراحة, 
وعليه فقاعدة عدم الرجعية لا تقيد المشرع (وسبق لنا أن تناولنا الموضوع 
بالتفصيل في المبحث الأول) وتأسيسا على أن أحكام القانون رقم 4 لسنة 
3777 في شأن الخدمة المدنية يسري على كافة العاملين المدنيين ممن يتقاضون 
رواتبهم من الميزانية العامة للدولة., ولا يستثنى من تطبيق أحكامه إلا الفكات 
عليه هذه القوانين أو النظم. 
فسنتناول في التالي مثالين لنفاذ النصوص القانونية من حيث الزمان 
(1) تنص المادة )١17(‏ من القانون الآنف الذكر على أنه «يستحق الموظف 
راتبه من تاريخ مباشرته الفعلية للعمل: أما الموظف المعار من حكومة عربية أو 
الإارات العربية المتحدة على ألا تزيد مدة السفر المحسوبة في هذه الحالة على 
ثلاثة أيام. 
ولا يجوز أن يباشر عملاً رسمياً في الوزارات والدوائر الحكومية قبل 
صدور قرار تعيينه من السلطة المختصة. 
ويتضح من نص الادة الآنفة الذكرء أن المشرع قد أباح في الفقرة الأولى 
منها صرف مرتب الموظف المعار من حكومة عربية أى هيئة دولية عن تاريخ 
سابق على تاريخ مباشرته الفعلية للعمل في الدولة. وهى تاريخ مغادرته لمقر 
عمله الأصلى إلى دولة الإمارات العربية المتحدة. وذلك بالقيد الوارد في المقطع 
الثاني من المادة» فالموظف بذلك يتقاضى مرتبه عن فترة زمنية لم يمارس فيها 
عملاً. بل ولم يكن قرار تعيينه قد صدرء وبالتالي لم يدخل في عداد موظفي 


وخردك 


الخدمة المدنية في دولة الإمارات» باعتبار أن قرار التعيين هو قرار شرطي يترتب 
عليه دخول صاحب العلاقة في النظام الوظيفي للدولة؛ ورغم ذلك فقد ورد حكم 
استحقاق الموظف لمرتبه عن هذه الفترة. وذلك استثناء من الحكم الوارد في مطلع 
المادة. بالربط بين استحقاق الموظف للمرتب وقيامه فعلأً بالعمل والمقطع الثاني 
من المادة يستوجب سرريان قرارات التعيين بأثر حالء ومن ثم فالظاهر أنه لا 
يجوز مباشرة الموظف عمله قبل صدور قرار تعيينهء. فلو صدر قرار التعيين 
متضمناً أثرأ رجعيا كأن ينص فيه على أن يكون التعيين بتاريخ سابق لتاريخ 
صدور القرار فإن من أثار هذا القرار مباشرة العمل قبل صدور القرار وهذا 
مخالك لصبريم كك النضن :)١‏ 
ويرى بعض الفقه في هذا الخصوص, أنه إذا كان استلام العمل لسبب أو 
لككن قدن ضيد وو قزان الكهوين #يسحتدق المونظق م ولك واقيه من اوريغ استلاء 
العملء رغم أنه قبل التعيين لا يعتبر موظفاء وأن مجلس الدولة الفرنسي قد 
اعترف بالأثر الرجعي لقرار التعيين في هذه الحالة؛ بحيث يعتير كل ما يستحقه 
الموظف من أجر من تاريخ استلام العمل (مرتباً) وللبعض الآخر من الفقه رأي 
مخالفء إذ لا يعد المقابل النقدي المدفوع للموظف عن الفترة السابقة على التعيين 
يمثابة مرتب دائماء وإنما هو مقابل خدمة لا يصدق عليه وصف المرتب(؟). 


(ب) تنص المادة (37") من القانون الآنف الذكر على أنه : 


تكون الترقية بالإجراءات وبقرار من السلطة المختصة بالتعيين في درجات 

الحلقة المرقى إليهاء وتعتبر الترقية نافذة من تاريخ صدور القرار بها ولا يجوز 
ردها بأثر رجعي إلى تاريخ سابق: ويتضح من نص المادة الآنفة الذكر أنه في 
شأن الترفيع إلى درجة أعلىء أخذ المشرع مبدأً الأثر المباشر لقرارات الترقية, بل 
ونص صراحة على عدم تطبيق هذه القرارات بأثر سابق على تاريخ صدورهاء 
رغم أنه لم يكن في حاجة إلى إبراز هذا الحكم إعمالاً للقاعدة المقررة من عدم 

تضمين القرارات الإدارية أثرأ رجعياً. 
)١(‏ أفرزت دراستنا لهذا المقطع من المادة ١‏ رأياً مخالفاً نورده في مكانه في البحث. 


(7)أ. د. ماجد الحلوء تنظيم السلطة الإدارية والوظيفة العامة في دولة الإمارات العربية 
المتحدة ص وما بعدها. 


القسم الثاني 


مبدأ عدم الرجعية في القرارات الإدارية التنظيمية 


درجت التشريعات اللائحية النافذة في الدولة على التقيد بميدأ عدم 
الوههية ن القزارات الإزارية التحظيمية وسستعركن لأمكلة تطبيقية التقيد بهذا 
المبدأ سواء من واقع التنظيم اللائحي النافذ في الجامعة أى في غيرها من وحدات 
الجهاز الإداري للدولة وذلك على النحو التالي: 
(1) نشير في هذا المجال إلى المادة الرابعة من قرار الرئيس الأعلى للجامعة 
رقم (71) لسنة 19484 في شأن تعديل بعض أحكام اللائحة التنفيذية للجامعة 
والتى نصت على أنه «يحتفظ للطلبة المسجلين بالجامعة عند العمل بهذا القرار, 
بخططهم الدراسية التي سبق اعتمادها سواء من حيث المتطلبات المقررة للتخرج 
أو التتخصصات. أو تقييم الامتحانات أى الدرجات العثمية المقررة تبعاً لذلك, 
وفقاً للقواعد والنظم السارية قبل العمل بهذا القرار(١):‏ كما نجد تطبيق) آخر 
لاحترام هذا المبدأ في قرار الرئيس الأعلى للجامعة رقم (04) لسنة .151٠١‏ في 
شأن نظام عقود الاستخدام الخاصة والمؤقتة. حيث تنص المادة الثالثة من هذا 
القرار على أنه تظل عقود الاستخدام الخاصة والمقطوعة المبرمة قبل سريان هذا 
القرار سارية المفعولء ووفقاً للأحكام التي كان معمولاً بها عند بدايتها أو 
تجديدها إلى أن تنتهى مدتهاء ويراعى في حالة تجديدها اتباع الأحكام الواردة في 
ها القرار. ١ ١‏ 
(ب نوق لمات أكرى عخصن التتطيع التلاكمبي ق:اللمامطة :رومت 
التقيد بمبدأ عدم رجعية اللوائح التنظيمية رغم عدم إبراز نص يفيد هذا المعنى, 
ونخص بالذكر هنا مثالين لهذا الوضع: 
أولهما : يخص لائحة شؤون العاملين في الجامعة من غير أعضاء هيئة 
التدريس الصادرة بمقتضى قرار الرئيس الأعلى للجامعة رقم )١177(‏ لسنة 
65: حيث تضمنت المادة الثالثة من قرارإصدارها أن يبدأ السريان الزمني 


)١(‏ اقتضى هذا الوضع أن تضمن اللائحة التنفيذية للجامعة, بعض الأحكام الانتقالية, 
تشير منها هنا إلى الأحكام الانتقالية الواردة في البند (7) من المادة )١١7(‏ من هذه اللائحة. 
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لهذه اللائحة من ١‏ -1:, وقد حددت المادة )١١4(‏ من الباب الثالث من 
هذه اللائحة إلتزام الجامعة قبل المعينين بنظام العقد المحلي بمنح بدل سكن فقط 
بنسب معينة حددتها هذه المادة» وعند عرض حالات العاملين بالجامعة بعقود 
محلية والمؤمن لهم سكن من قبلها قبل العمل بأحكام اللائحة المذكورة: انتهى 
الرأي القانوني بشأنهم إلى أنه لما كانت هذه الطائفة قد تم تأمين سكن لها من 
قبل الجامعة إعمالاً لنظام إسكان الموظفين المحليين في إمارة أبوظبي والصادر 
بقرار مجلس الوزراء رقم )١5(‏ لسنة ١487‏ في هذا الخصوصء فإن امتناع 
سريان هذا النظام بعد ذلك على العاملين بالجامعة المشار إليهم لا يعني المساس 
بمراكزهم القانونية التي نشأت وفقا له. حيث أنه طالما توافرت في حقهم ضوابط 
أعماله ‏ حال التزام الجامعة بتطبيقه. وتم إسكانهم وفقاً لأحكامه يكونوا بهذا 
الوضع قد اكتسبوا مركزاً قانونياً يراعى عدم المساس به إذا ما تغيرت الأحكام 
اللائحية في الجامعة بعد ذلك. باعتبار أن هذه المراكز الفردية تتمتع بثيات نسبي 
وتأسيساً على أن النص الجديد لا يطبق على ما تم نفاذه من تمام أى تكوين أو 
انقضاء مركز قانوني وفقاً لنصوص قانونية كانت تجيزه(١).‏ 
وثانيهما: يخص اللائحة التنفيذية للجامعة الصادرة بقرار الرئيس 
الأعلى للجامعة رقم )١(‏ لسنة ١91/9‏ حيث كانت تنص الفقرة الثانية من المادة 
(51) مكرر من هذه اللائحة على أنه «في الأحوال التى لا يكون فيها عضو هيئة 
التدريس المعار مستوفياً لشرط الحد الأدنى للمدة الزمنية يمنح اللقب العلمي 
الأدنى لحين استيفائه لهذه الشرطء وفي هذه الحالة يعتبر تاريخ استيفائه لشرط 
المدة هى التاريخ المعتمد في جامعة الإمارات العربية المتحدة لأقدميته في اللقب 
العلمي» وفي حساب علاواته الدورية المقررة. وقد تم إلغاء هذه الفقرة بقرار 
الرئيس الأعلى للجامعة رقم (18) لسنة ١584‏ إعتباراً من بداية العام الجامعي 
2515-6 وقد انتهى الرأي القانوني(؟) في الجامعة في شأن عضو هيكة 
التدريس الذي توافرت في حقه ضوابط أعمال هذه الفقرة قبل إلغائهاء بأنه 
يكتسب بهذا الوضع حقاً في معاملته وظيفياً وفقاً للقبه العلمي بعد إكتمال المدد 
الزمنية المطلوبة وبالتالي يجب عدم المساس بهذا المركز القانوني إذا ما تغيرت 


.1990/54/٠١ فتوى المستشار القانوني للجامعة المرقمة ١؟/ 50 في‎ )١( 
.19940/59/١١ في‎ 50١ (؟) فتوى المستشار القانوني للجامعة المرقمة 85؟/‎ 


ردك 


الأوضاع اللائحية في الجامعة بعد ذلك تأسيساً على أن النص المستحدث يخضع 
لحكمه كل ما يحدث في ظله وابتداء من تاريخ نفاذه وأنه لا يسري على الوقائع 
التي تمت في الماضي وإنما يسري على الوقائع التالية لهذا التاريخ. 

(ج) صدر قرار مجلس الوزراء رقم (0) لسنة ١144‏ في شأن اللائحة 
المالية للقانون الاتحادي رقم (4) لسنة ١184‏ في شأن البعثات التعليمية 
والمساعدات الدراسية, وقد نصت المادة الأولى من هذا القرار والخاصة 
بالتعريفات على أن طالب البعثة هو الطالب (الطالبة) المواطن الموفد في بعثة 

دراسية؛ ولما كان يوجد العديد من المنح والمساعدات الدراسية سبق وإن منحت 
من قبل الدولة لغير المواطنين. حيث أن التنظيم اللائحي المعمول به قبل ذلك 

(يمقتضى قرار مجلس الوزراء رقم (1) لسنة )١1917/7‏ لم يكن يتضمن أي حكم 
يقصر المساعدات أو المنح الدراسية على المواطنين» لذلك وللمحافظة على المراكز 

القانونية الذاتية التى نشأت في ظل سريان تنظيم لائحي كان يسمح بهاء تضمن 
قرار مجلس الوزراء رقم (0) لسنة ١545‏ الآنف الذكر المادة )١1(‏ معدله(١)‏ 
والتى نص فيها على أنه «تبقى المساعدات الدراسية؛ منح وعلاوات, المقررة 

للطلبة قبل سريان هذه اللائحة على ما هي عليه وحتى إنتهاء دراستهم الجامعية 
أو حت إلقا تباغو ةالأءه سف من الأسبات»: 


القسم الثالث 

مبدأ عدم الرجعية في القرارات الإدارية الفردية 
إن تطبيق المبدأ العام في هذا المجال يقتضي أعمال القرار الصادر بأثر حال 
مباشرء بحيث لا يجوز أن يتضمن القرار الإداري أي أثر رجعي بهذا الصدد. إلا 
إذا كان ثمة نص قانوني يجيز ذلكء وقبل تناول الموضوع بالتفصيل نطرح 
سؤالاً هو. هل توجد ثمة قاعدة قانونية عامة في تشريع دولة الإمارات العربية 
المتتحدة تحكم موضوع رجعية أى عدم رجعية القرارات كما هنو الحال بالنسية 
للقوانين على النحو الوارد في المادة )١١1١(‏ من الدستور المؤقت للدولة؟ ونجيب 


فريك 


فنا [ ته روحم بتفيوضى بيضق القرانن تنقع عل الجية الإراردة الضيدية 
قراراتها أثرأ رجعياء أى تجيز الأثر الرجعي لهذه القرارات» وذلك على النحو 
السنايق [يشماحة قانهن الماوقن 8915 .من قافوق الكدية الذكرة: وإذا كان 
الأمر على ذلك النحو المتقدم: فإنه حيثما لا يوجد نص ف القانون يمع الآثر 
الزجعى للقتران الإذاري أى محيده: فناذا يكون موقف ههة الإدارة؟ سارغ إلى 
الإجابة على هذا السؤال, بأنه على الجهة الإدارية عدم إعطاء قراراتها أثرأ رجعياً 
إلا عند الاقتضاء وسندنا في ذلك الآتي: 


(1) إننا لا نأتي في هذا القول بالجديدء وإنما نتبع ما استقر عليه الفقه 
من أن القاعدة العامة هي عدم رجعية القاعدة القانونية, حتى أن أحد 
الفقهاء(١)‏ يعبر عن هذا المبدأ بأنه أصبح من المبادىء الأساسية التي كسبتها 
الإنسانية بعد جهد طويل حتى غدا اليوم من تراثها الثابت سواء كان مسطورا 

في الدساتير أى القوانين أى غير مسطورء كذلك أخذت المحاكم سواء في الإمارات 
أى في فرنسا(") أى في مصر بمبداً عدم رجعية القرارات الإدارية باعتباره الأصل 

المتبع (إلا أن لجهة الإدارة أن تعطي قرارتها أثراً رجعياً بشرط النص على ذلك 
صراحة. وفي حالات استثنائية» أوردها الشراح في مؤلفاتهم وأشرنا إليها مسبقاً). 


(ب) نسترشد في هذا النظر بأن النظام القانوني في دولة الإمارات العربية 

المتحدة يقر المبدأ العام بعدم رجعية القرارات الإدارية إلا بمقتضىء وذلك إنطلاقاً 

مما ورد في الدستور المؤقت للدولة(١)‏ من الأخذ بالقاعدة العامة في عدم رجعية 
القوانين» إلا عند الاقتضاء(5 ). 


(ج) ما جاء في حكم المحكمة العليا في دولة الإمارات في سنة ١916‏ من 
إرادتها أي من تاريخ صدوره ممن يملكه. 


(1)أ. د. حسن كيرة ‏ المدخل إلى القانون ص ٠‏ 5". 

() المحكمة العليا في دولة الإمارات العربية المتحدة في الجلسة المؤرخة 1/9/ .١1517/5‏ 
(؟) مادة(١1١1١).‏ 
(4) يمكن الأخذ بهذه القاعدة في نطاق القرارات الإدارية طالما إننا في مجال إجتهاد لعدم 
وجود نص. ظ 


حك 


وننتهي مما تقدم إلى أن القاعدة التي نرى الأخذ بها في ضوء التشريع 
النافذ للدولةء هى عدم رجعية القرارات الإدارية إلا إذا كان هناك مقتضى 
التخووج عن هذه القنافوة: ومو هق كحو :و الكتفيى إل الاسعاء اكد الت 
أوردها الفقه على مبدا عدم رجعية القرارات الإدارية والسابق الإشارة إليها -إذ 
تكون رجعية القرارات أحياناً مما يقتضيه انتظام واضطراد سير المرفق العام. 
وهذه النقطة سنتعرض لها بالتفصيل لبيان مدى إمكان الأخذ برجعية القرارات 
الإدارية في بعض الحالات كاستثناء من مبدأ عدم الرجعية متى قام المقتضى 
لذلك أو كانت نتائجها غير مقبولة وذلك بالنسية لبعض القرارات المتعلقة 
بأوضاع الموظفين على النحو الآتي: 
بالنسبة لما جاء في حكم المحكمة العليا في دولة الإمارات العربية المتحدة في 
سنة .١197/5‏ والسابق الإشارة إليه من أن حجية القرار الإداري تكون من تاريخ 
صدوره ممن يملكه: فإنما كان في مجال بيان التفرقة بين إفصاح جهة الإدارة 
عن إرادتها الملزمة في صورة قرار إداري وبين الأعمال المادية التي يتطلبها تنفيذ 
هذا القرارء وهو في ذلك لم يأت بجديدء وبالتالي لا يعد منتجاً في الموضوع 
المطروح, وهو إعطاء القرارات الإدارية أثرأ رجعيا إذا وجد المقتضى لذلك. 
وأما بشأن وضع المادة )١7(‏ من قانون الخدمة المدنية من حيث الرجعية 
وعدم الرجعيةء فنبدي أن المادة (7؟) من قانون الخدمة المدنية في شأن الترفيع 
إلى درجة أعلى تنص على عدم جواز رد الترقية إلى تاريخ سابق على صدور 
القرار بهاء «ولا يجوز ردها بأثر رجعي إلى تاريخ سايق» فلى إتجه المشرع إلى 
ذات الحكم بالنسبة لقرارات التعيين. وهو عدم إمكان السلطة المختصة 
بإصدارها تضمينها أثراً رجعياء لأتبع نفس النهج الذي سار عليه في المادة 
(0") وأورد نصاً صريحاً يحرم إعطاء قرارات التعيين أثرأ رجعياًء ومن جانب 
آخر فلا يتصور أن يتجه المشرع إلى تقييد حق جهة الإدارة في أن تضمن قرارها 
أثراً رجعيا إذا وجدت أن لذلك مقتضى يتصل بصالح المرفق العام دون أن 
ينص على ذلك صراحة في نص صريح لا لبس فيه. 
وواقع الأمرأن نص المادة )١7(‏ من قانون الخدمة المدنية الآنف الذكر, 
أجنبي عن موضوع رجعية أو عدم رجعية اقدارية» وأن المقصود بالفقرة 
الأخيرة من هذه المادة هو تحديد الأداة التي ينفذ بها تعيين الملوظف, وهو 


2 3 


صدور قرار من السلطة المختصة:, أما تاريخ نفان هذا القرار بالتعيين فلو 
أرادت السلطة المختصة بإصداره أن ترده إلى تاريخ سابق على صدوره لمقتضى 
يتصل بسير المرفق العام فإنه ليس ثمة حكم في هذه الفقرة يحول بين السلطة 
الإدارية وإعطاء قرارها بالتعيين هذا الأثر الرجعي. 
أما استلام الموظف لعمله قبل صدور قرار تعيينه. فالظاهر من نص 
الفقرة أنه يشكل مخالفة لما ورد بهاء ولكن هذه المخالفة لا تقيد حق الجهة في أن 
ترد قرارها إلى تاريخ استلام الموظف للعملء إذا كان قد تم بناء على تكليف 
جهة رسمية, شم تراخى صدور قرار التعيين لاستيفاء إجراءات أو أوضاع 
يتطلبها إصدار هذا القرارء طالما تتلاءم هذه الرجعية مع الظروف الفعلية 
للمرفق العام: وطالما لم تقصد الجهة الإدارية في ذلك إلا الصالح العام(١)‏ إذ 
الأضمل اللوّضتل أن :كثر خض السلطة الإداركة التذوظ ينها الكفيدن ف 7الوظ ا كف 
العامة بسلطتها التقديرية لا معقب عليها في ذلكء إلا عند مخالفة القانون أو 
إسناءة استعفال السلطة: وتكون لهذة السلظة تاعتيارها الشتؤولة عن خسن 
سير المرفق العام تحديد تاريخ سريان قرارها. 
ونشير هنا إلى ما ورد في نص المادة (4؟) من القانون الاتحادي رقم (5) 
لسنة 1941/1. بإنشاء وتنظيم جامعة الإمارات العربية المتحدة. والتي عقدت 
للجنة شؤون العاملين بالجامعة الصلاحيات المقررة لمجلس الخدمة المدنية على 
أن يعتمد مدير الجامعة قرارات وتوصيات هزه اللجنةء فإنه مما لا مراء فيه أن 
القرارات الصادرة عن هذه اللجنة بشأن تعيين الموظفين في الجامعة لا تنشىء 
المركز القانوني الذي تفتتح به العلاقة الوظيفية, لأن موافقة اللجنة هنا لا تعد 
الأداة القانونية التي ينقذ بها التعيين» بل تعد عملاً تمهيدياً للقرار الذي يصدر 
من مذهر الجامعة باعقنازة التسلظة المختصنة وفقا للقانون. فإذا حاء هد القران 
وتضمن صراحة رد التعيين إلى تاريخ سابقء هو تاريخ تسلم الموظف العمل, 
والتاللي لتاريخ موافقة لجنة العاملين فإن القرار في خصوص هذا (الأثر الرجعي) 
الذي تضمنه يعد موافقاً للقانون ولا معقب عليه(؟), ذلك أننا نرى إمكان عدم 


,١1 01/١ 


8 و3لللظاكا لا يرجه تصن صرف ف النظام القافوىي التكافطة يان بلي العمل قيل 
صدور قرار التعيين. 
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تقيد جهة الإدارة بالامتناع عن إعطاء قرارات التعيين تاريخاً سابقاً إذا وجد 
المقتضى لذلك لصالح المرفق العام: وكاستثناء من أصل وبما لا يخل بحكمه 
هذا الأصل وعلته. 
وإذا كان حكم المحكمة العليا السابق الإشارة إليه قد تضمن أن القرار 
الإداري لا حجية له ولا يتم تنفيذه إلا من تاريخ إفصاح جهة الإدارة عن إرادتها 
أي من تاريخ صدوره ممن يملكه. فإن المقصود بذلك القرارات التي لا ينص 
فيها ضتراعة عل الاش الرجسي :وبالطلع ل#مختلف الأمى ج التي ةلاحالا ت الكعيية 
المنصوص عليها في المادة السابعة من قانون الخدمة المدنية» والتي يتم فيها 
تعيين الموظفين بمرسوم بناء على اقتراح مجلس الوزراءء. فليس هناك ثمة مانع 
قانوني إذا تضمن المرسوم الصادر من سمو رئيس الدولة بالتعيين إعطاء 
تاريخ نفاذ هذا التعيين أثرأ رجعياً يرجع إلى تاريخ موافقة مجلس الوزراء والذي 
تسلم الموظف عمله في تاريخهاء كما لا يختلف الوضع في حالات التعيين في 
وظائف الجامعة التي يشترط للتعيين عليها صدور مرسوم من رئيس الدولة. 
على النحى الوارد في المواد ١7 2٠7‏ 7١ء‏ من القانون الاتحادي رقم (5) لسنة 
7, بإنشاء وتنظيم جامعة الإمارات العربية المتحدة. حيث يشترط للتعيين في 
مناصب مدير الجامعة. ونواب مدير الجامعة: والأمين العام صدور مراسيم من 
سمى رئيس الدولة, بناء على ترشيح الرئيس الأعلى للجامعة. فإنه وإن كان 
المركز القانوني الوظيفي لا ينشأ إلا بصدور أداة التعيين ممن يملكها(١).‏ إلا 
أنه في ذات الوقتء فإذا ما صدر مرسوء التعيين المطلوب متضمناً في مادة منه 
إعطاء تاريخ نفاذه تاريخاً سابقاً يعود إلى تاريخ التكليف بأعباء هذه الوظائف 
والذي تم أصولاً في الجامعة. فلا يبدو والحال كذلك توافر مأخذ قانوني 
يعترض رد تاريخ سريان مرسوم التعيين إلى تاريخ سابق على صدوره وذلك 
من زاوية تضمينه أثرأ رجعيا. 
ونشير في مجال تأييد هذا النظر إلى أن مجلس الدولة الفرنسي قد انتهى 
في قضائه الحديث إلى استبعاد قاعدة عدم الرجعية كلما كانت هناك مقتضيات 


)١(‏ راجع في ذلك حكم الإدارية العليا في مصر 01/1١/5037 -١18١‏ مجموعة أبو 
شادي ص .19٠‏ 


لذلك(١).‏ ومن هذا القبيل رجعية قرارات تعيين بعض ال موظفين» إذا ما تأخر 
صدور قرار التعيين عن يوم تسلمهم عملهمء كما نجد موقفاً مماثلاً لهذا القضاء 
في أحكام الإدارية العليا في مصر(")., والتي تضمنت أنه متى كان الموظف قد 
تسلم العمل بناء على تكليف الجهة الإدارية التي يتبعها فإن هذا التكليف في 
حقيقته لا يخرج عن كونه تنفيذً لما إتجهت إليه الجهة الإدارية من تعيينه بهاء 
فإذا تراخى بعد ذلك صدور القرار المثبت لتعيينه عن يوم تسلمه العمل في 
الوظيفة التى أسندت إليه. ثم صدر هذا القرار بتعيينه اعتباراً من تاريخ تسلمه 
العملء فإنه 22108 أفصح عن المركز القانوني الذي نشأ للمدعى بما انعقدت 
عليه نية جهة الإدارة من تعيينه بها اعتباراً من التاريخ الذي كود قا قزارها: 
والواضح أن هذا القضاء قد أظهر أنه من حق الموظف عدالة أن يتقاضى الراتب 
المخصص لوظيفته وأن تعتبر أقدميته في هذه الدرجة الوظيفية من وقت تسلم 
أعمالهاء دون أن يضار بسبب تراخي الإدارة في إصدار قرار تعيينه. 


)١(‏ راجع أمثلة أخرى لهذا القضاء في مؤلف أ. د. سليمان الطماوي المرجع السابق ص 
(؟) مجموعة المبادىء التى أقرتها المحكمة الإدارية العليا في خمسة عشر عاماً -1١975(‏ 


اسقاط العضوية النيابية 
بسبب التعبير عن الرأي فى البرمان 


(دراسة حالة تطبيقية في الدستور المصري) 


بقلم 


(:#) استاذ القانون العام المساعد بكلية الحقوق بجامعة القاهرة والمعار إلى كلية الشريعة 
والقانون بجامعة الإمارات. 


والبيان الاحصائي لحالات اسقاط عضوية اعضاء مجلس الشعب في تضخم 


مسثمر. 


فحتى الآن اسقطت العضوية عن ستة اعضاء(١).,‏ والدراسة التي تتعقب 


كل هذه الحالات تتجاوز ‏ بالطبع ‏ اطار هذا المقال. ومن ثم بات من 
الفمو ووس كقين المداهاء. والتكباعيا للحت والفلال: 


)١(‏ باستقراء ما تم من حالات اسقاط العضوية يتضح امكان ردها الى ثلاث مجموعات 
كبرى: 
اسقاط العضوية سيب تصرفات داخل المجلس. وشملت هذه التصرفات الأقوال 
اسقاط العضوية بسيب تصرفات خارج المجلس. وتضمنت هذه المجموعة اسقاط 
عضوية كل من: 
كان قد ارسلها الى رئيس الجمهورية بمناسية اصداره القرار بقانون رقم " لسنة /ا/51١‏ 
لمواجهة أحداث ١5١‏ يناير /ا/901١).‏ 
* أبى العز الحريري (اسقطت عضويته في يونيى ١17‏ على أثر قيادة مظاهرة 
* أحمد فرغلي (اسقطت عضويته في أغسطس ١518١‏ عقب اتهامه للحكومة في مؤتمر 
صحفي بتدبيرها خطه لاغتيال زعيم حزب معارض). 
اسقاط العضوية استنادا الى المادة الرابعة من القانون رقم "١‏ لسنة .١15178‏ وانصرفت 
هذه المادة الى عبدالفتاح حسن الذي ١‏ سقطت عضويته في مايو .١91/4‏ 
الحقوق السياسية المنصوص عليه في القانون سالف الاشارة والذي كان السب في هذا 
الاجراء. 
راجع حكم المحكمة الدستورية العليا الصادر في ١١81/١‏ المشور نصه بملحق 


ع اه 


عن الغبارات الصادرة عنه ضد رئيس الجمهورية اثناء اجتماع المجلس في ١؟‏ 
مارس .١9517/8‏ 


يكو بهذا القخقان اكقتر رون واس قدا لقره طرج العد يه هن 
التساؤلات القانونية. منها ما يتعلق يتطبيق الدستور نفسه.. وما يسمح به من 
حرية للنائب في التعبير عن آراته اثناء النشاط البرلماني. 

وتتيح الواقعة المذكورة كذلك فرصة واسعة لدراسة يقلب عليها الطايع 
القافؤقي تعيوا عق القاكر ممعظيانه سينا سوا ة: ونا لنفلبي آل الهوة الدن انقضيت 
علديا» وابشكها معطت دن متدرا مكدو اأخداتها: ١‏ 

ويقتضي التصدي لهذه السابقة الاستعراض الموجز لوقائعهاء قبل الشروع 
أولا - موجز الوقائع : 

عام الوصيوع اترفس كن درل اعمال سحل اللشتعع و انين 1 
مارس ١9178‏ هى مناقشة العديد من طلبات الاحاطة حول السياسة التموينية 
للحكومة(١).‏ 

وافتتح العضى مصطفى كامل مراد النقاش حيث أفاض في تشخيص 
الحالة التموينية للبلادء وانتقاد السياسات المتبعة متطرقاً الى الوضع المتردي 
اوغنف كيدي كاضة كنا ينان جقصن روز هد ر عنم هد الجن خديه 
المكسن يذل :اح الاقرادقاهنة الحلس يدوق اميق انود مخفيل فقي 
الأزففة جيدة المنته» وكات ضع مين الاعضناء: ولاتعتراء: | لوقف انين النر كيين 
باخراج العينة, مطالبا الأعضاءء في الوقت نفسه بانهاء مناقشاتهم الجانبية. 


ورغما عن هذه الجهود تعذر على السيد/ مصطفى كاملل مراد 


الاسترسال في حديثه. فاضطر رئيس المجلس الى معاودة النداء بالهدوء مشيرا 
الى الشيخ عاشور بالتزام مكانه بالقاعة. 


.4486 ص‎ - ١978 مارس‎ ”١ مضبطة مجلس الشعب عن جلسة‎ )١( 


لوحك 


فرد العضو يقوله: «أنى خارج» وقيل مغادرته للقاعة اردف قائلا: 

«أن له مش مجلس شعبء» له 25 مجلس الشعب»(١).‏ 

وعلى الفور أعلن رئيس المجلس: «يحال اعتراض الشيخ عاشور والاهانة 
التى اهان بها المجلس الى اللجنة المختصة لتقديم تقريرها عنه الى المجلس, 
وليتفضل الشيخ عاشور خارج الجلسة». 
الأعضاء الموافقة على «احالة الكلمة والاهانة التي وجهها السيد العضى عاشور 
متكمن تضير للمحلن الى اللحقة الختضنة لتعلين الموقف المتكون مين السبين 
| لعضو». 

وعقب اقرار الأعضاء لهذا الاجراء سارع الرئيس في طلب موافقتهم على 
اخراج العضى من قاعة المجلس. 

ولم يكتف الرئيس بذلك اذ اضاف: «ويجب ان يتعلم (الشيخ عاشور) 
العكيق اكثر من هزة تسقوظ بكسن اللحمئووونة 'اتذاك ميحد انون الستادات: 

وازاء ذلك اعلن رئيس المجلس: «الموضوع الان بعد الكلمة التى قالها 
الشيخ عاشور محمد نصر يحتاج الى ان اللجنة المختصة تنعقد فوراً وتقدم 
تقريرها الى المجلس للنظر في عضوية السيد العضى عاشور محمد نصر». 
الشاذ(؟) غير مرة» مؤكدا على ضرورة ان تقدم اللجنة تقريرها الى المجلس في 
نفس اليوم عقب انتهاء مناقشة الموضوع المطروح على المجلس. 


.49894 ص‎ - ١918 مارس‎ 7١ مضبطة مجلس الشعب عن جلسة‎ )١1( 
مارس 1978 - ذات الموضع.‎ ”١ (؟) مضبطة مجلس الشعب عن جلسة‎ 
انظر ماسيلي.‎ )5( 


واستثار رئيس المجلس الحزب الذي ينتمى اليه العضى بقوله: «هذا 
العضو الذي تفوه بهذا اللفظ ينتمي الى حزب الوفد الجديدء ويهمنا أن نسمع 
رأى حزب الوفد الجديد في هذا... وهل ما حدث يعتبر من التقاليد الجديدة لهذا 
الحزب»(١).‏ شْ 

وفي ختام الجلسة وافق المجلس على احالة الموضوع الى مكتب المجلس. 
ورفعت الجلسة حتى ينتهى المكتب من اعداد تقريره. وعاد المجلس الى الانعقاد 
بعد ما يزيد قليلا عن ساعتين(؟). 

ومما جاء في تقرير مكتب المجلس الذي القاه الرئيس ما يلي: 

«ونظرا لأن رئيس المجلس كان قد تلقى اثناء انعقاد المكتب طلبا من أكثر / 
من لخمس اعضاء المجلس باقتراح اسقاط العضوية عن السيد العضى.. فقد 
رأى المكتب ان يتخذ رئيس المجلس الإجراءات التى تنص عليها المادة 5٠١9‏ من 
اللائحة الداخلية»(١).‏ 

وتبعا لذلك أحال المجلس الموضوع الى اللجنة التشريعية لبحثه وتقديم 
تقرير عنه الى المجلس في أقرب وقت ممكن. 

ودعيت اللجنة التشريعية للاجتماع في الساعة السابعة من مساء نقس 
اليوم. وتأجل الاجتماع الىى مساء اليوم التالي ليبدي العضوى صاحب الشأن 
دفاعه. 

وفي ختام أعمالها اقترحت اللجنة التشريعية اسقاط عضوية الشيخ 
فاشون :نضى 'اسكناذا ال محالفة مسلكة السستون وانصوضى اللاخكة :الو اهل 
للمجلس. وناقش المجلس الموضوع في جلسة !7" مارس .١578‏ 


.8550 ص‎ ١9178 مارس‎ "١ مضبطة مجلس الشعب عن جلسة‎ )١1( 

(؟) استغرقت فترة رفع الجلسة ١١١‏ دقيقة على وجه التحديد. 

() مضبطة مجلس الشعب عن جلسة ١‏ مارس ١9178‏ ص 4445. 
وتنص المادة 7٠١9‏ من اللائحة الداخلية لسنة 1577, المعمول بها في ذلك الحينء على انه 
«في الاحوال المنصوص عليها في المادة 47 من الدستور يقدم اقتراح اسقاط العضوية 


للرئيس كتابة وعلى الرئيس ان يخطر به العضوء وان يعرضه على المجلس في أول 
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وتأجل التصويت على التقرير المقدم من اللجنة التشريعية الى جلسة اليوم 
التالي حيث وافق المجلس على اسقاط عضوية الشيخ عاشور نصر بالأغلبية 
النشاصة الكى اشترطها الدستور ١‏ ): 
ثانياً ‏ التقييم : 

من العرض السابق يبين لنا ان الحكم على ما يمكن ان نطلق عليه «واقعة 
الشيخ عاشور» يتوقف على النتائج التي يسفر عنها التصدي للنقاط التالية : 

١‏ مراعاة رئيس المجلس لواجب الحياد. 

لات الثاة مكف اللكللين هذؤن الختضياضة: 

6 استرام التحكة التشريعية الصمعيخ القانوق: 

؛ - وحهة المتاقشات البرلماتية. 

ولنعرض الآن لهذه النقاط وفقاً لترتيبها 
١‏ مراعاة الرئيس لواجب الحياد : 

لا يتمائل موقع رئيس المجلس النيابي مع باقي الأعضاء(؟). فالرئيس 
منوط به مراعاة مطايقة أعمال المجلس لأحكام الدستورء والقانون. واللائحة 
الداخلية("). وعلاوة على ذلك فان الرئيس يمثل المجلس ويتكلم باسمه وفقا 
لارادته - ويحافظ على أمنه ونظامه وكرامته وكرامة أعضائه. ويشرف بوجةه عام 
على حسن سير أعمال المجلس(5). 


1 وفقا للمادة 171 من الدستور «لا يجوز اسقاط عضوية أحد أعضاء المجلس الا اذا فقد 
الئقة والاعتيار, أو فقد احد شروط العضوية او صفة العامل أو الفلاح التى انتحب على 
أساسها؛ أو آخل بواجنات: عضويتة: ويجب آن يضندناقزان اسقاط العضؤية من المجلس 
بأغلبية ثلثى اعضائه». 

0 . 2.78 ل لك أء 5111556 لت عكتة امع 10ه1ئقم ]0:01 عنآ ,لإأعكاصة ذ .لم 

0 المادة الخامسة من اللائحة الداخلية لمجلس الشعب الصادر عام 19:1/5م. 

.151/5 المادة السادس من لائحة مجلس الشعب لسنة‎ (١ 


25255 


ويضبطها ويدير المناقشاتء. ويأذن في الكلام. ويحدد موضوع البحث: ويوجه 
نظر المتكلم الى التزام حدود الموضوع(١).‏ 

وفي تصورنا ان وظيفة ادارة الجلسات من أهم أعباء رئيس المجلس. 
الوقن دنافترها مضورة مسشدرة:طزال اقتمعسان احكداعات البر نان ههذا :من 
ناحية ومن ناحية اخرىء فان الاسلوب الذي يمارس به الرئيس هذا الجانب من 
موانة الله اتتكاساقة المال# عن امتككلذ هن ازادة الشعي :من خلال توانة. 


وهذه الواجيات وغبرهاء لا يمكن النهوض بها على وجه صحيح الا في 
اطار من الحياد يلتزم به الرئيس ويلزم به نفسه. 


وتحرص اللوائح الداخلية لبرلمانات دول العالم على تأمين الدور الحيادي 
للرئيس من خلال ضوابط عدة في مقدمتها اختيار الرئيس عن طريق الاقتراع 
السري(؟).: بما يحرره من اي دين تجاه اعضاء البرل مان او الاحزاب المكونة 
له(؟). 


وفي بريطانيا يقطع رئيس مجلس العموم(؛).: فور اختياره. كل علاقة له 
بحزبه. فضلا عن الامتناع عن كل اتصال شخصي يمكن ان يلقى ظلال الشك 
على حياده(6). 

ولا جدال في ان حياد الرئيس يجد مجاله الخصب ف المناقشات البرلمانية 
التى يتعين على المنصة أن تظهر في ادارتها الحد الأقصى من الموضوعية (1). 


60 الفقرة الثانية من المادة السادسة من لائكحة مجلس الشعب لسنة 6ام. 
60 المادة ١١‏ من لائحة مجلس الشعب لسنئة ,١9175‏ وفي الحاللات التى يعين قهيا رئيس 
.2 ,1966 ,كاقع م231 ,1.11 1آخهم .ا 


0 .1ل .م0 ,كاطاماط للم .11 

(5) يطلق على من يشغل هذا المنصب في بريطانيا اصطلاح 562166 
(4) .1610 ,ماك .م0 ,#اظاآعاالة .3/1 

1 90 وراك .م0 ,اطاط للم .831 
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وتأكيداً لدوره الحيادي يمتنع على الرئيس الادلاء برأي في المناقشات البرل مانية 
قبل التخلي عن مقعد الرئاسة(١).‏ 


فهل راعى رئيس المجلس الالتزام بالحياد أثناء الاحداث التى انتهت 
باسقاط عضوية الشيخ عاشور؟ اننا نشك في ذلك كثيرا. والمضبطة خير دليل 
على تأكيد هذا الشك. 


فعقب الأقوال التي صدرت عن الشيخ عاشور أصدر الرئيس قراره 
ياحالة اغتراكن الغضق ال اللجنة المقتصة:.وهذا الآحراء شناية عن قليل هن 
الكفوكن: فالقران اقفل بيان اللوفة القخضة امن بين لجنان الجلس» وستشه 
اخخصاضهها بالواققة الثارة «ونيدى ات وفيس الخانى. شتعر ذلك نيما و فسةيت ذا 
فحاولة لتفطية موققه ب لعرض قرازه غل المجلين.طاليا'موافقته: 


وبعد أن وافق المجلس على الاحاطة المبهمة أعلن ركيس المجلس: «ان هذه 


00 وفقا للفقرة الاخيرة من المادة السادسة من اللائحة الداخلية لمجلس الشعب الصادرة عام 
عن رياسة الجلسة:. ولا يعود الى مقعد الرئاسة حتى تنتهى المناقشة». 
والميدأ المنصوص عليه في هذه الفقرة له نظير في معظم برلمانات العالم, انظر على سبيل 
المثال: موّلف 5477150117 السابق الاشارة اليه, نفس الموضععء بالئنسية لسوسرا 
والمانياء أما عن بلجدكا فراجع المادة 5ه من لائحة مجلس النوابء والمادة ١١‏ من لائحة 
البلجيكي لا يقدم لنا أمثلة ذات مغزى ترك فيها الرئيس مقعده ليشارك في النقاش. 

.م ,1977 ,وععاعط د5ع3115 الع 27ع11هم 65ع1طتتعذكة دع كامعطرء1ع 6 5ع آا, ناه نالآ .ل 

وجيزة (نصف ساعة. وفقا للمادة 5595 من لائحة مجلس الشعب الصادرة عام )١51‏ 
في حالة رفعها للاخلال بالنظام. ومن هنا لا يستطيع رئيس المجلس ان يتخذ من رفع 
الجلسة للاخلال بالنظام ذريعة لانهاء مناقشات المجلس حول موضوع ما. 
وكنظرة عامة على الوضع في دول العالم راجع مؤلف 18181.1.81ه .351 السايق الاشارة 
اليه ص .5١‏ 
وعن الوضع في بلجيكا حيث تفرض النصوص عودة الجلسة للا نعقاد في الفرض محل 
البحث خلال ساعة راجع مؤلف [1آه"[]12 .1 السايق ذكره # ص ؟7. 


غ١‎ 


أول سابقة أقابلها كعضو وكرئيس لهذا المجلسء ولذلك أرجى اتاحة الفرصة 
للاطلاع على نصوص اللائحة...»(١).‏ وسياق الاحداث على هذا النحو يعطي 
الانطباع بأن الرئيس قرر اتخاذ اجراء ما في مواجهة العضوء ثم البحث بعد ذلك 
عن نص يبرره. ولا جدال في تعارض هذا الموقف مع مهام الرئيس في مراعاة 
مطابقة اعمال المجلس لأحكام الدستور والقانون واللائحة الداخلية للمجلس. 
والأخطر من ذلك أن الرئيس خالف واجبه الحيادي حينما عرض قراره الغامض 
على المجلس. فقبل العرض كان الرئيس قد حدد موقفه وأعلن رأيه وهو تصرف 
يجب أن ينأى الرئيس بنفسه عنه. 

ولم يكن ما سبق هى التناقض الوحيد بين موقف الرئيس وواجباته. 
فالميرر لقرار احالة العضىو صاحب الشأن الى اللجنة المختصة يتمثل في اهانة 
العضى للمجلس ولرئيس الجمهورية: الأمر الذي لا يتفق مع المسلك الواجب 
الاتباع من قبل عضو يمثل الشعب. 

وشفكة| أسكهوف الركيس بقرازة الحفاظ غل 'النظاء'ق"الجلسن وعسبانة 
اعتباره. وتبدو الأمور عند هذا الحد وكأنها تسير سيرا منطقياً. الا ان المنطق 
كان يقضي أيضا بألا يتفوه رئيس المجلس نفسه بعبارة مهينة؛ أى أن يغض 
انافك هن كلمات مماظلة تطايوت فق أفؤام يعن الأعضناء: 

وكلافا لألك وعم ونس اللملين يصوب فهوها متكزرا تجا اليه 
عاشور. فبعد ان وافق المجلس على اخراجه من القاعة:. أعلن: «ويجب أن يتعلم 
الشيخ عاشور) النظام ويحترم المجلس»(). 

وجاوزت الاهانة الصادرة من رئيس المجلس المألوف والمعقول معا حينما 
اظللق وهف الشاذ عل العقيى عن مره 

ففي البداية قال رئيس المجلس: «اذا تجرأ أحد الأعضاء واستغل الموقف 
الديمقراطي الكامل الذي يقفه رئيس الجمهوية بالنسبة للمؤسسات الدستورية. 


(؟) مضبطة مجلس الشعب عن جلسة ”١‏ مارس ١918‏ - ص 8585. 


اوداك 


أقول أنه اذا تجرأ ان يستغل هذاء خارج اطار الدستور وخارج اطار القوانين 
والللاكحة اثما مكون عضيوا ناذا + 

وفي مرة أخرى أوضح الرئيس: «ان عضواً شاذاً واحدا في مجلس يضم 
هذا العدد الكبير من الاعضاء. لا يجوز ان يكون حكمًا على هذا المجلس 
أبداً...» (1). 

وربما كان هذا المسلك من رئيس المجلس هو الذي اضطره الى التغاضي 
عن الاهانات التي كالها بعض الأعضاء لزميلهم. فقد جاء على لسان أحدهم: «... 
اننا نرفض وباصرارء ما قاله هذا الزميل؛ انه لا يستحق أبدا ان يكون زميلا 
يوما من الأيام»(؟). 

ولا يقل عن ذلك جسامة قول عضى آخر : 

«لابد ان يقوم المجلس بمحاسبة الشيخ عاشور والا سأقوم 
بمحاسبته»(١).‏ 

أما الانتقاد التاللي لمسلك رئيس المجلس فيتمثل في تلميحه الى الاجراء 
الواجب اتخاذه قبل الشيخ عاشورء وهى ما يشكل توجيها غير جائز للجنة في 
عملها. 

فبعد هتاف العضى بسقوط أنور الساداتء أعلن رئيس المجلس ضرورة 
انعقاد اللجنة المختصة فورا لتقدم تقريرها الى المجلس للنظر في عضوية السيد 
الكضبى هاكدون محمد تحر( ؟): ظ 


وهكذا حدد الرئيس اطار عمل اللجنة. 


.5450 ص‎ - ١918 مارس‎ "١ مضبطة مجلس الشعب عن جلسة‎ )١( 
: صرح بذلك السيد/ محمد عبدالغقفار السوداني  راجع‎ )0( 

مسنطة مكلين الشفي عن حلفة عارش ا يسن 254 
(5) اعلن هذا القول السيد/ سماح صبيح - راجع: 

نفعطة فلن الشعب»عن حلسة «١‏ مارس 51/7 دص :114 
(5) مضبطة مجلس الشعب عن جلسة ”١‏ مارس ١91748‏ - ص 4585. 
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وأعقب هذا التوجيه ما يمكن أن نعده حلولا من الرئيس محل اللجان 
الخخصية والفلس:وذلك مو خلان قو لدان الفضبق الدكوى ولا نهوز اهنذا ان 
ينتمي الى المئؤسسات الديمقراطية»(١).‏ ْ 

فهل يحتاج المرء الى دليل اضافي لاثبات تخلي رئيس المجلس عن 
أساسيات مهامه؟ هذا من جانب ومن جانب آخرء فان معالجة المسائل الخطيرة 
كاسقاط العضوية تتطلب الروية والبعد عن كل انفعال أى غضبء حتى نضمن 
حسيما تنص عليه المادة ١5‏ من اللائحة الداخلية المعمول بها ف ذلك الحين 
«موضوعية المناقشات وعمقها»(؟). 

ولم يوفر رئيس المجلس هذا المناخ للجنة بمطالبته بانعقادها «فورا». 
وكان :مق اللمكن الا تتؤقف كثيرا غذن هذا الأخراء لى'ان الأمر اقتصر عل :دوغعوة 
اللجنة للانعقاد. مع ترك الفرصة أمامها لكي تباشر عملها وتصدر قرارها بعد 
تمحيص لكافة جواني المسألة. ومناقشة مختلف الآراء المطروحة بشأنها. الا أن 
الرئيس أصر على اتخاذ قرار في نفس اليومء إذا قال: «الآن يوجد اجراء لايد ان 
يتخذ اليوم»("). 

ألا يمثل ذلك ضغطاأً على اللجنة. بحيث تأتى السرعة في عملها على حساب 

العدالة المناط بها تحقيقها؟ ١‏ 

نقطة انطلاق الاجراءات لا تعلو اذن على النقد. وهنا يثور التساؤل حول 
مدى انعكاس هذا الوضع على الحلقات الأخرى من سلسلة اجراءات اسقاط 
العفنوية. 


"> - الترام مكتب المجحلس حدود اختصاصه : 


أول ما يلفت النظر في اجتماع مكتب المجلس الطريقة التىي عرض بها 
محضر الاجتماع سياق الاحداث. فقد أهمل المحضر الواقعة المحركة للوقائع: ولا 


() اللائحة الصادرة عام 19177م. 
(5) مضبطة مجلس الشعب عن جلسة ”١‏ مارس ١978‏ - ص 4557. 


:هه 


شك في أن مثل هذا التصرف له أثره على الرأي الذي يمكن الانتهاء اليه بشأن 
الموضوع المثار. 
السيد العضو بجلسة اليوم أثناء انعقادهاء فتبين له انه بينما كان السيد العضو 
مصطفى كامل مراد يتكلم في السياسة التموينية المحدد لمناقشتها جلسة اليوم., 
نهض السيد العضى من مقعده طالبا الحديث دون أن يعطى الكلمة:؛ فنبهه 
السيد رئيس المجلس الى ذلك طالبا منه أن يراعى اللائحة الداخلية في طلب 
الكلمة, فقال السيد العضو أنه سيخرج من قاعة المجلس ثم أضاف قائلاً: «أنا 
يقول ان ده مش مجلس شعبء د مسرح مجلس الشعب...»(١).‏ 
وسرد الأحداث بهذه الصورة انحرف بها عن الحقيقة كما وقعت. 
فالأمر لم يتعلق ‏ كما رأينا - بطلب الكلمة من قبل الشيخ عاشور نصرء 
وانما بجى الهرج والمرج الذي تسبب فيه دخول عينة خبز جيدة الصنع اثناء 
وعلى الرغم من ادخال العينة دون استتئذان الرئيس: مع ما يحمله ذلك 
من اعتداء على هيبة المجلس وسلطات رئيسهء. فان مكتب المجلس اسقط ذلك في 
تقريره. 
وتحوير الوقائع ليس بالنقد الوحيد الذي يمكن أن ينال من مسلك مكتب 
المجلس. ظ 
فالمنطق كان يقضي بأن يبحث المكتب ما وقع في اطار الاختصاصات 
المخولة له. الا انه بدلا من ذلك وجدنا رئيس المجلس يعرض على المكتب طليا 
اخلالا بواجبات العضوية ويفقده الثقة والاعتيار. وبناء عليه رأى المكتب ان 


- محضر اجتماع مكتب المجلس‎ - ١9178 مارس‎ 7١ مضبطة مجلس الشعب عن جلسة‎ )١( 
.8555 ص 597غ8,‎ 
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يتخذ رئيس المجلس الاجراءات التى تنص عليها المادة ٠١9‏ من اللائحة 

وهذا التصرف من مكتب المجلس لا يمكن ان يمر دون وقفة متعددة 
الجوانب . 

- لا نرى ادنى سيب لكي يعرض رئيس المجلس طلب اسقاط العضوية 
على مكتب المجلس. فاستعراض نصوص اللائحة الداخلية يفيد يانه لا علاقة 
لكتب المجلس بهذا الموضوع. 

بدلا من ممارسة المكتب لسلطاته ركن الى طلب اسقاط العضوية المقدم 
الى رئيس المجلسء والذي لا دور له فيه. 

- من النقطتين السابقتين يتضح ان عرض طلب اسقاط العضوية على 
مكتب المجلس أشر في القرار الذي كان من المحتمل اتخاذه في اجتماع مكتب 
المجلس. ْ 
 '"‏ احترام اللجنة التشريعية لصحيح القانون : 

لم يسلم مسلك اللجنة التشريعية بدوره من مثالب يتعلق بعضها 
بالقانون والبعض الآخر بالموضوع. وجملة هذه المثالب اظهرت ابتعاد اللجنة في 
عملها عن التطبيق السليم للقانون. 

(1) المآخذ القانونية : 

يمكن تلمس المآخذ القانونية على عمل اللجنة التشريعية من أربع زوايا : 

كفالة حق الدفاع : 
١‏ مارس .١918‏ أي بعد ساعات قلائل من اجتماع مكتب المجلس. وهى نفس 
تاريخ اجتماع المجلس الذي وقعت فيه الأحداث محل البحث. 


ص 955غ. 


ومن يتأمل تعاقب الاجتماعات على هذا النحى يخرج بانطباع ان العضى 
ضاحن الشأن كان مطاودا مجلسات متلاهفة مخ حهات عون 

قد يقال أن اللجنة التشريعية أوكل لها بحث موضوع اسقاط عضوية احد 
اعضاء المجلس,2 وهذه مسألة تحتاج الى تسم لا يطول انتظاره. 

وهذه النتيجة لا خلاف حولهاء وانما الاختلاف يثور في فرض تحققها 
على حساب حق الدفاع. فهل وفرت اللجنة للعضى الفرصة الكافية لشرح موقفه 

قبل الشروع في الاجابة على هذا التساؤل. نوضح انه خلافا للميادىء 
القانونية العامة التى تقضي ياتاحة الفقرصة لصاحب الشأن في ابداء وجهة 
نظرن. كلما كان معرضا لجزاءء فان حق الدفاع تضمنه النصوص الدستورية. 
ومواد اللائحة الداخلية لمجلس الشعب. 
الدفاع أصالة أو بالوكالة مكفول». 

وتقضي المادة 5١‏ من اللائحة الداخلية لمجلس الشعب لسنة ١91/7”‏ بأن 
«للعضوق الذي افترح اسقاط عضويته.. ان يشترك قُِ المناقشة التي تدور ف 
اللجنة...» 

وقد رأت اللجنة ان اجتماعها في نفس يوم احالة المجلس مسألة الاسقاط 
عليها لا يكفل لصاحب الشأن حق الدفاعء على الوجه الوارد في هذين النصين. 
وتبعا لذلك قررت اللجنة تأجيل الاجتماع الى اليوم التالي. 

و لحقيقة ان هذا التأجيل غلي عليه الطابع | لشكليء وبالتالىي لم ف يحفقق 
الغرض منه. 

فحق الدفاع يعني ان يتدبر صاحب الشأن امره؛ وان يستشير من يثق 
فيه ويقتنع بكفاءته. فهل يمكن تحقق ذلك في غضون ”> ساعة؟ 

اننا على يقين في أن الاجابة بالنفى هي الأقرب الى الواقع.» خاصة اذا أخذنا 
في الاعتيار أن العضو صاحب الشأن لا يقطن العاصمة مقر المجلسء ولا بوحد 


/اغه 


في تقرير اللجنة التشريعية ما يفيد انه أخطر باجتماع اللجنة قبل مغادرته 
العاصمة الى دائرته. 

تفسير المادة (48) من الدستور : 

استندت اللجنة التشريعية في تقريرها الى نص المادة 14 من الدستور 
والتي تنص على انه «لا يؤاخذ أعضاء مجلس الشعب عما يبدونه من الأفكار 
والآراء في أداء أعمالهم في المجلس أو في لجانه». 

وأوضحت اللجنة أن هذا الحق يمارسه العضو في اطار المادة 1٠‏ من 
الدستور والتي تفرض على عضو المجلس النيابي ان يقسم على احترام الدستور 
والقانون(١).‏ 

ومن ناحية أخرى تقضي اللائحة الداخلية الصادرة عام ١977‏ في أكثر 
لاختصاصتهم النيابية (المادة 1 .١5‏ والمادة 7 55). 


واستنادا الى ما تقدم خلص تقرير اللجنة التشريعية الى ان ما صدر عن 
العضى يتعارض مع الواجبات التي يمليها عليه موقعه كنائب عن الشعبء الأمر 
الذي يؤدي الى انطباق نص المادة 47 من الدستور التى تتعلق باسقاط 
العضوية عن النائب الذي يخل يواجيات العضوية. 
والفهم الذي اتجهت اليه اللجنة التشريعية ‏ لا يتفق في نظرنا - مع ارادة 
المشرع الدستوري او التشريعات المقارنة. 
حقا ان المادة 11 من الدستور تضع جراء الاسقاط للاخلال بواجبات 
العضوية: الا ان هذا النص له محمول عام ومن ثم طبقا لمبادىء القانون 


١ كنضن المان 5 هن لأستو ستة 1510/1 عن ارا ستو عه الشعن أماح‎ )١ 
من دسدو على ان يفسم عضق مح ب أمام المح‎ 
: قبل ان يباشر عمله باليمين الآتية‎ 


«أقسم بالله العظيم أن أحافظ مخلصاً على سلامة الوطن والنظام الجمهوريء وأن أرعى 


ه 


الأولية ‏ اذا تعارض مع نص آخر يعالج حالة محددة من حالات الاخلال 
بواجبات العضوية(١)»‏ فان الغلبة تكون للأخير. 

ولا يخالجنا الشك في أن المادة 44 من الدستور بما تقرره عن عدم 
المسئولية عن الآراء والأفكار لعضو المجلس بمثابة نص خاص يستبعد المادة 57 
من الدستور في الحالات التى قد يدخل فيها التعبير عن الرأي داخل المجلس أو 
لحاته دائرة الاخلال بالواجبات. ْ 


وعل ذلك الا مهو :شفاط العضيوية اذا :كان الاين وتلق يمكالفة امتهيلة 


اماما امن النة عضن الفقياة مف أن اناوه هين الدستكور تتصيرف أن 
غذى'السنكولية «الحفاكية .والمدنية:(1) رمق كن .يمكق اميسال العضى :تا 
أمام المجلس في الحدود التى تقررها اللائحة الداخلية, اذا وجد المجلس أنه قد 
كش الكدوة المشروعة ١)‏ افيضيعن الاقتتاع رجه لأكن من سين" 

3 وردت المادة 44 من الدستور بصبغة عامة. فالخنص يتحدث عن عدم 


«المؤاحذة» دون ان يبحصرها قْ نطاق معسن وهذه العمومية تجعل (عدم 
المؤاخذة) تشمل كافة المجالات: جنائية»: مدنية» تأديبية. 


ومن هذه الديجاكين دستور دوله الإمارات العرية الملتحدة لسنة ١‏ حيث حصرتث 
المادة 7/ا أسياب الاسقاط بفقدان احد شروط العضوية. واشاد البعض بذلك على أساس 
أن تعبيرات مثل التقه أو الاعتبار أو الاخلال بواجبات العضوية تخضع في وصفها وفي 
شوتها لتقدير المجلس الذي قد يتأثر في حكمه لأآهواء خاصة تؤدي الى اسقاط العضوية». 
محسن خليل - النظام الدستوري لدولة الإمارات العربية المتحدة ١945‏ - ص .57١‏ 

(؟) ذهب رأي في الفقه الى ان المادة 44 تنصرف الى عدم مسئولية عضو البرلمان السياسية 
والجنائية. ولم يشر انصار هذا الرأي الى مصير المسئولية المدنية» أنظر: 

(؟) مصطفى اب زيد ‏ النظام الدستوري المصري  ١5484‏ - ص 555 ويؤيد هذا الرأي: د. 
ماحد الحلوى ‏ القانون الدستوري ١581-‏ ص "٠١١‏ عماد عبدالحميد النجار - 
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يدعم الرأي الذي نقفول به اختلاف صياغة المادة 1 من دستور سنة 

فطيقا للمانة 40 هن دستون الأرذن الضادن سنة 14657 «لكن عضق من 
الداخلى للمجلس الذي هو منتسب اليه...»(١).‏ 

كما أن المادة 55 من الدستور السوري لعام ١١5١‏ تنص على أنه «لا 
يسأل النواب جزائيا أى مدنياً بسبب الوقائع التي يوردونها أو الآراء التي 
يبدونها أى التصويت في الجلسات العلنية أو السرية وفي أعمال اللجان»(؟). 

والنص الأول صريح في تقيد العضو بلائحة البرلمان حال تعبيره عن آرائه 
في الجلسات أو اللجان البرلمانية. أما النص الثاني فيحصر عدم المسئولية في 
الجوانب الجنائية والمدنية دون غيرها. ظ 

* ويلاحظ ان الفقه الذي قال بأن عدم مسئولية النائب عن أقواله في 
البرلمان تقتصر على النواحي الجنائية والمدنية دون التأديبية قد تأثر بالدستور 
الفرنسي. 
أي عضو من أعضاء البرلمان أو البحث عنه أى القبض عليه أى احتجازه أو 

وقد تأثرت بعض الدول بهذه الصياغة. خاصة تلك التى رضحت 
للاحتلال الفرنسي كالدستور التونسي(؟) والمغربي(5) واللبناني(1). 


)١(‏ انظر: جواد ناصر ‏ دساتير العالم العربي  ١5177‏ - ص 71794. وراجع: 
عادل الحياري ‏ القانون الدستوري الاردنى - ١91/7‏ ب ص ١5لا‏ 11/. 

(؟) انظر: جواد ناصر ‏ المرجع السابق - ص 0-6 

(؟) جواد ناصر ‏ المرجع السابق ‏ ص 5550., 055. 

() وفقا للمادة 1١‏ من الدستور التونسي الصادر سنة ١959‏ «لا يمكن تتبع النائب او 
ايقافه اى محاكمته لأجل آراء اى مقترحات يبديهاء أى أعمال يقوم بها لاداء مهام نيابية 
داخل المجلس». - 
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ولا نحتاج لجهد لييان اختلااف عيارات الدرستور المصري وما نتسم بيه 
من عمومية عن صياغة قرينه الفرنسي والتشريعات التي سارت على دربه. والتي 
تركز على الجوانب الجنائية. 

* وعلى فرض اننا سلمنا بامكانية توقيع جزاء تأديبي في مواجهة عضو 
المجلس الذي يعبر عن آرائه بطريقة غير لائقة» فان هذا الاجراء لا يمكن بحال أن 
يصل الى حد استبعاد العضى من المجلسء والا أهدرنا المادة 44 من الدستور, 
وهى ما لا يجوز. 

الاستشهاد بالقانون المقارن : 

اشار تقرير اللجنة التشريعية الى التقاليد البرلمانية في دول العالم كدعامة 

وأول سؤال يقفز الى الذهن يتمثل في تحديد القانون الذي استرشدت به 
اللجنة لتبرهن به على سلامة موقفها. فاللجنة اطلقت عبارة القانون المقارن دون 
تحديد. ومن ثم لا ندري اي نظام بالضيط قصد من وراء هزه اللافتة. 

هذا سن ناهر ومن تاهرة الخرى- قان: التقوض :اغفل :حون اتخلمة متتالقة 
لما جاء دة, علما بأن هذه الأنظمة أقرب الى قانونناء مما يجعل الاشارة اليها 
والتعويل على ما جاء بها أكثر اتفاقا مع المنطق وطبيعة الأشياء. 


فالقانون الفرنسي مثلا واجه حالة اهانة رئيس الجمهورية أى المؤوسسات 


(5) تنص المادة 54 من الدستور المغربي لسنة ١177‏ على انه لا يمكن متابعة اي عضو من 
اعضاء اليرلمان ولا البحث عنه ولا القاء القبض عليه ولا حبسه ولا محاكمته بمناسبة 
ابدائه لرأي أوى قيامه بتصويت خلال مزاولته لمهمته». 
حواد ناصر ‏ المرجع السابق ‏ ص 5505. 

(1) تقضي المادة 59 من الدستور اللبناني لسنة ١557‏ بانه «لا يجوز اقامة دعوى جزائية 
على اي عضو من اعضاء المجلس بسبب الآراء والافكار التى يبديها مدة نيابته». 


جواد ناصر ‏ المرجع السابق ‏ ص .57١‏ 
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الدستورية, ليس بجزاء الاسقاط الذي لا يعرفه. وانما بتدبير لا يتجاوز اللوم 
والاخراج من الجلسة(١)‏ 

مفهوم الآراء والأفكار : 

في تحديد المقصود بالآراء والأفكار التي لا يؤاخذ عنها عضى مجلس 
الشعب طبقاً للدستور(”) أوضح تقرير اللجنة التشريعية أن الرأي «هى التعبير 
الملوضوعي والعفيف عن التحبيذ أى الرفض لقرارء أو لاجراءء أى لتصرف معين 
وذلك بناء على أسباب واقعية وموضوعية: تبرر النتيجة التي يعرضها. 


وتسقطون اللجنة ن: قعزايا "مكدو ها تقول:بووالتكتى بهو السر كن التعقن 
المنطقي الهادىء الرزين لمبدأ أى نظرية أى فكرة عملية أى دستورية أو سياسية 
أى اقتصادية بما تقوم عليه من أساس وبيما ترتبه من نتائج في حياة الجماعة 
والأفراد». 


وهذا التعريف للرأي والفكر جاء بصورة مجردة., 5 يبأخذ في اعتباره أن 
هذه الافكار تعلن اثناء مناقشات برلمانية يسودها جى من الحماس والتصارع.: 
ليس فقط بين آراء مختلفة بل وأحزاب لكل منها غاياتها وتصوراتها لبلوغ هذه 
الغايات. 


من مخالفة لصريح نص الدستورء فالدستور ينص على انه «لا مؤاحذة» مما 
يعني ان هناك في الأصل مخالفة. والتعريف السابق يفيد ان الرأي والفكر 


)١(‏ طبقا للمادة 77 من لائحة الجمعية الوطنية توقع عقوبة اللوم والطرد من القاعة على كل 
نائب  5«‏ ادين باهانة... رئيس الجمهورية أو رئيس مجلس الوزراء أى الوزراء أو 
المؤسسات المنصوص عليها في الدستور». 
والاكثر من ذلك ان بعض القوانين ين التي تأخذ بنظام الطرد المتبوع بالحرمان من المشاركة 
في أعمال اليرلمان مدة معينة قضت بانتظار انتهاء فترة الحرمان.في حالة التصويت على 
أعمال 00 وبذلك اظهرت هذه النظم اهتمامها بسد ثغرات الانحراف 0 الآحراء 
تحيث لا يودن تأخيرا حاسما على عملية التصويت. انظر: 

.2 ,اك .م0 ,لاه تآراآ 

09 المادة 548. 
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سيكون دائما في حدود القانون. ومن هنا سيصيح هذا الخنص لا دور له. وفشفوق 
ما يتصادم مع القاعدة القاضية بأن المشرع لا يلغو. 
ب - المآخذ الملوضوعية : 

اغفال بعض الوقائع : 

عندما تطرقت اللجنة الى الوقائع ألمحت الى اطلاعها على المضبطة. وكنا 
نتوقع ان اللجنة بهذه الخطوة ستتفادى الخطأ الذي وقع فيه مكتب المجلس 
بعدم الاشارة الى الواقعة التى دعت العضو الى الاعتراض والهتاف ضد رئيس 
الجمهورية. 

ومع الأسفء فقد خاب هذا التوقع, اذ نسخت اللجنة الوقائع على غرار ما 
ورد في تقرير مكتب المجلس(١).‏ 

وزفكذا اتسناق تقزين اللحنة التشريعنة وراء كفك التعلنين قل اعفان تقطة 
تفجر المشكلة المتمثلة في دخول عينة خبز الى القاعة دون استئذان رئيس 


الحلمن. 


(1) جاء في تقرير اللجنة تحت البند رقم () مايلي : 

وكيك اثةزقه كنت للنحنة مق مطالعة مقسطة متافشات”التكلس تاريخ 1 من عارسين 
141/751 ومن اقوال الحسدد القفيى ما شور مسين تصي امناحيا انه إكناء متاقفي: 
الفياسة التقويية رمف السين العتنسن للكلام لاون :اذى .من النسيه رقيى الكلن :قلت 
منه الجلوس اعمالا لأحكام اللائحة الداخلية فقال العضى احتجاجا على ذلك أنه سوف 
يغادر القاعة. نم اردف ذلك بقوله (ده مش مجلس الشعبء ده مسرح مجلس الشعب) 
فعرعن السنيد رفس اللحلين فل الاقضاء احالة المتجاع العقيق وعدم الترات يا كا 
اللافحة الداخلية: والعيارة الث وحنق مهنا مجلس العيعي مهذا التومنف أل التحفة 
المختصة فوافق المجلس على ذلك» كما وافق على اخراج العضى من القاعة لما بدر منه 
اعمالا لحكم المادة ١54(‏ من اللائحة). وعند ذلك اندفع العضو الى الهتاف قائلاٌ (يسقط 
الؤى العناذاك )#توفندها 'امتقفي هنة ركيب الكلس مستتكرا كرن: الوكافاذاقة لاسو 
الذي أهاج الاعضاء وأثارهم وانطلقت هتافاتهم بحياة الرئيس أنور السادات مختلطة 
بأضوانة الاليتتتكان الماع لا مدن من العطيو. 

راحم مكتيظلة متجلين الكنهي عق كلينة امارد ننه ا حرطي 001 
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ولا تخفى خطورة ذلكء فمن يقرأ تقرير اللجنة التشريعية دون الرجوع 
الى المضبطة. ربما اقتنع على خلاف الحقيقة بموضوعيتهاء وصواب النتيجة التي 
خضرت النها 

وف الوقت الذي أغفلت فيه اللجنة هذه الواقعة. مرت مرورا سريعا على 
وقائع أخرى رغما عن أهميتها. فقد ذكرت ان هتاف العضى قوبل باستنكار, 
ولكنها لم توضح مدى هذا الاستكارء في حين ان المضبطة ‏ كما بينا - تشير الى 
ارتفاع هذا الاستنكار الى مستوى القذف والسب. وكان المنطق يقضي بأن يطبق 
القانون على الجميع على قدم المساواة وبلا تهاون. 

- تضخيم الوقائع : 

بالغت اللجنة في بعض النقاط لتضخم أثر الأقوال التي بدرت من الشيخ 
عاشور من أجل اظهاره بمظهر من أقترف جرما لا يغتفر. 

فتن تصجنت اللجكذة مكاناياوذا كتداع تقردرها لالسعدراعي ان وهات 
العضى بسقوط رئيس الجمهورية. وهى ما يمكن تبينه من مطالعة الفقرة 
التالية: 

تققك:وكة السين العقنى فقافة ال السكة الركنين محص اقون البسانات 
الذي لا يعد رئيسا للدولة فحسبء بل زعيم أمة وقائد شعبء. ومناضل حرب 
وسلمء شهد التاريخ بنضاله منذ صباه. وسجل بتضحياته اسمى قيم الحياة. 
وكان دائما نموذجا للمصريء الذي يقدس الوطن وثراه انه قد فتح للحرية 
بابها. وأوسع للديمقراطية رحابهاء وأكد لمصر حقها وأعلى في الدنيا شأنها». 

«حقق للقانون سيادته؛ وأعاد للقضاء قدسيته. وسجل للوطن عزته 
ركرامقة ققد أفرق العتغلات: وارسى.وؤلة االؤسسات ركقي لمي الاصيكة بن 
مبادئها وقيمها وتقاليدها وحبها أنصع الصفحات. وكانت بطولته الكبرى في 
السادس من أكتوبر سنة 1477.. حيث عبر بقواتنا المسلحة الى النصرء الذي 
رفع رؤوسنا وحقق آمالناء وجعلنا القوة التي تخشى وتهاب ويحسب لها ألف ‏ 
حسات». 
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«الزعيم المنتصر الذي بادر من موقع القوة يعرض السلام العادل من 
منطلق الحضارة العريقة التي يمثلها شعبناء فكان بطل السلام العالمي الذي أثار 
اعجاب كل شعوب الأرض فتركزت أبصارها عليه وعلى وطنه الذي يعمل من 

«أنور السادات الذي عاش قْ قلوب شعينا انسانا قويا 5 ايمانه وقائدا 
متتصر اق ري وليه 11 

وتعليقنا على هذه الفقرة سيرتكز على محورين : 

- يرى البعض ان الهتاف بسقوط رئيس الجمهورية تحت قبة المجلس 
ثم فانه يندرج «في عداد الرأي المباح»("). 

وهذا الاتجاه يسعى الى تدعيم موقف العضو النيابى ياتاحة مساحة 
أورسع له في التعبير عن الفكر أثناء المناقشات البرلمانية: بما يعاونه على 
أداء مهامه. في جلسات المجلس أو انشطة لجانه. فلايد ‏ على حد تعبير 16061 
مجر نكن انناف مو التفيير واكمل يا فسكن من الصحوية فو اران 
الآأمة "عمط الأعصيعلهام) كسام هآ همتدوعءمء' .1 .)١(‏ 

- على فرض ان الهتاف بسقوط رئيس الجمهورية يتجاوز حدود النقد 

ومن يطالع الفقرة السابق الاشارة اليها يلحظ من فورة وقوع اللجنة 
بصورة واضحة في هذا الخلط. ألم تصور اللجنة الرئيس السادات على أنه 


.6 ٠١55 ص‎ - ١918 مضبطة مجلس الشعب عن جلسة 17" مارس‎ )١( 


(1) مشار اليه في أنور الخطيب - الدولة والنظم السياسية 197١‏ بيروت - ص /777. 
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خاضعة لمطلق تقديره؟! الم تسبغ اللجنة على الرئيس صفات تضعه في مرتبة 
أقرب الى الذات التي لا تمس؟! الم تتطرق اللجنة ‏ بلا أدنى مبرر ‏ الى «ايمان 
الرئيس» وهى مسألة تمس السرائر ولا يطلع عليها غير الخالق؟! 

وهكذا غلب الجانب الشخصي على الجانب الموضوعيء وهو منزلق ما كان 
عن اللحنة' أن اتستقظ الئة: 

ان هذه المعالجة تدفعنا الى التساوّل عن الحل لو ان الهتاف كان قد وجه 
الى رئيس لا تجتمع له الصفات التى اضفتها اللجنة على الرئيس السادات؟: فهل 
كان النقد في هذه الحالة سيكون مشروعاً؟! 

ولم يكن بوسع اللجنة ان تجيب على هذا السؤّالء وإلا ضاع الهدف الذي 
قصوت الف :وه مضاعفة حسامة :وففلة» العضيق اسن العنان: 


الاستخلااص الخاطىء : 

جانب التوفيق اللجنة في استخلاصها المستمد من بعض العبارات 
المنسوية للعضى صاحب الشأن. ففي معرض تعليقها على ما قاله الشيخ 
فإشون بووة متا عه ابن تعن ده مبرح دين الشعيى أو متعم اللعنة إن 
هذا القول ينم عن رفض العضو وانكاره لمجلس الشعب كمؤسسة دستورية 
تمارس وظيفتها واختصاصاتها في ظل الدستور بطريقة ديمقراطية» وما وصم 
به المجلس واعماله يعدم الجدية عندما اعتبر ذلك كله مسرحية في مسرح وليس 
عملا برلمانيا وديمقراطيا يتم تحت قبة المجلس النيابي الممثل للأمة»(١).‏ 

والاستخلاصض الذي خلصت اليه الأجنة قاض ومعيب. فالعضق لم يتهه 
بنقده الى البرلمان كمؤسسة دستورية ‏ كما يشير التقرير - وانما الى طريقة 
معالجة مشكلة عرضت عليه. بهدف دعم نشاطه وتمكينه من أداء دوره. 
بصورة يشعر الشعب من خلالها أن أعضاء المجلس يعبرون بالفعل عن ارادته. 
ويؤدون بصدق الأمانة التي يحملونها في أعناقهم. 


.5 ١077 مضبطة مجلس الشعب عن جلسة 7٠؟ مارس 1978 - ص‎ )١( 
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فهل من كانت هذه هى يغيته ينسب اليه انكار اليرلمان كمؤسسة 
دستورية؟! 
: - وحهة المناقشات البرلمانية : 

أحالت اللجنة اقتراحها باسقاط عضوية الشيخ عاشور الى المجلس 
لاصدار قراره. وفي مثل هذه الظروف يقترب دور المجلس من وظيفة القضاء. 
ويفترض فيمن يباشر هذا الدور الحرص على ما يقضي به القانون من شكليات, 
وكفالة حق الدفاع: ومراعاة ظروف الواقعة؛ وعدم الانحياز لرأي أو اتجاه. 

الا أن من يطالع المناقشات البرلمانية سرعان - مع الأسف ‏ ما يترسب 
لديه قناعة بأن هذه المناقشات سارت في اتجاه عكسي لما اشرنا من ضوابط 
وأصول. فالأمر كله بدا وكأن هناك اصراراً مسبقاً على اسقاط عضوية صاحب 
الشأن, والدليل على ذلك يمكن استشفافه بيسر وسهولة من النقاط التي 

المطالية بإهدار الضمانات الإجرائية : 


عقب تشكيك البعض في سلامة إجراءات إسقاط عضوية الشيخ عاشور 
تحدث السيد عبد الرحيم الشريف قائلاً : «.. كيف تقع جريمة على المجلس وعلى 
رئيس الجمهورية ثم نسمع من يقول أن هناك تزويرا وقع في طلب إسقاط 
العضوية؟ لمانا هذه المحاولة؟ إن الحصانة للعهفضوى واجية نعم ولكن الأوجب 
مصر والسادات: وشكرأ»(١).‏ 
الوقوف كثيراً عند الضوابط المؤدية إلى العقاب عليها. 

والحقيقة أنه إذا كان العضو يتعجب من حديث بعض الأعضاءء فإن رأيه 
أكثر إثارة للعجب. فوقوع مخالفة في أي فرع من فروع القانون» بلغت ما بلغت 
من الفداحة والجسامة؛ لا يبرر إنزال العقاب إلا عبر الإجراءات المرسومة لذلك. 
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وهذه الإجراءات هي في حقيقتها ضمانات استهدف المشرع بها النأي عن 
توضح أن إسقاط العضوية لا يتم إلا طبقا لإجراءات معينة. فكيف يقال بعد 
العضوية عنه إلى الوقوف طويلاً عند الإجراءات الواجبة الاتباع؟ 

ألا يهدر هذا القول نصوص الدستورء ويفرغها من مضمونهاء ويجعلها 
تنطبق فقط في حالة المخالفة البسيطة؟ ولسنا في حاجة إلى بيان اعوجاج هذا 
المنطق. ظ 

ويصعب فهم ما ذهب إليه العضى من أن حصانة العضو واجبة:ء ولكن 
للعضى في مواجهة الجميع بما فيهم رئيس الدولة؟. 

- الموقف غير الحيادي تجاه العضو : 

دلائل الموقف غير الحيادي تجأه الشيخ عاشور لا يصعب التعرف على 
بصماتها. ومن أبرز هذه اليصمات ما ذكره البعمض من أن العضو عاشور نصر 
وصف فضيلة الشيخ متولي الشعراوي - وزير الأوقاف آنذاك ‏ بأنه منافق(١).‏ 


)١(‏ هذا ما أعلنه العضى عبد المنعم حسين. وكان نص كلمته على النحو التالي: 

«... ثم بعد ذلك حينما وقف في الأسبوع الماضي هذا الموقف تألمت ألما كبيراًء وهى الرجل 
الذي يخطب الجماهير ويتحدث إلى الناس حديث الدين» عندما وقف هنا يعارض في 
فكر هناء من معارض أو مؤيدء وإذا به يقول أنت منافق. إنها كلمة مؤلمة. وأنها لكلمة 
موجعة». 

و إذا كان التحامل على الشيخ عاشور قد بدا هنا في صورة نسبة كلمات «قاسية» لم 
تصدر عنهء فإن البعض الآخر كان أكثر حيطة من خلال محاولة إلباس الباطل ثوب - 
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وقد رد رئيس المجلس على ذلك موضحاً بأن «هذه الكلمة لم تثبت في 
المضبطة ولم تثبت في شريط التسجيل». ومع ذلك أصر العضو على اتهامه قائلاً: 
اليمعمض من أن «من بشككون قْ العقاب هم أعداء هذه الأمة, وهم يذلك يبريدون 
أن يأخذوا ما ليس لهم؛ ويريدون أن يسلبوا الحقوق من أيدي أصحابها»(؟). 

ومثل هذا القول لا يغلق باب الحوار فحسبء وإنما يشهر سيف التهديد 
باستحقاق وصف عدو الأمة لكل من أراد أن يعبر عن وجهة نظر مغايرة لموقف 
غالبية الأعضاء من الشيخ عاشور. 

ولا ندري إذا أوصدت أبواب النقاش في ساحة مجلس الشعبء فأين يمكن 
للرأي الآخر أن يعبر عن نفسه؟ أن مثل هذا الاتجاه لا ينم عن روح ديكتاتورية 
فحسبء وإنما يلغي سبب وجود مجلس الشعب ذاته. 

فمن المهام الأساسية للمجالس النيابية تبادل الحوار والرأي وصولا إلى 
أفضل السيل لتحقيق المصلحة العامة. من خلال ما تمارسه البرلمانات من 
وظائف تشريعية ورقابية. 


- الحق. فقد أعلن العضو فتحى الوكيل: «لقد صدر هذا الاعتداء السافر من الشيخ 
عاشور... فقال في عبارات غير لائتقة يصف هذا المجلس الكريم ومن فيه من ممثلي 
الشعب بأنه مسرح... وتمادى العضو في اعتدائه حتى وصل به بغير مقدمات - إلى 
شخص رئيس الجمهورية». 
مشعرظة محلين الكتعن عن جلسة /الا ماس 31/7ةاات حكن 6:77 
ولا يخفى ما في هذه العبارة من مغالطة وتغافل. أماالمغالطة فتظهر من القول بأن 
العضو أهان المجلس والأعضاءء والحقيقة كما سبق البيان أن الشيخ عاشور انتقد 
أسلوب عمل المجلس نفسهء وشتان الفرق بين النقدين. أما التغافل فواضح من القول. 
بأن العضى اعتدى على المجلس وعلى رئيس الجمهورية بغير مقدماتء وقد رأينا الواقعة 
التى أثارت الشيخ عاشور وأسباب العبارات الصادرة عنه. 

(1) 'مضبطة جل الشعب عن ,حلسة 0ل ماورش 141/4 .هن 2117. 

(؟) كلمة فتحي الوكيل - مضبطة مجلس الشعب عن جلسة ١"‏ مارس 19178 - 
ص ١077١‏ 6. 
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ترديد تفسيرات مرجوحة : 

أول هذه التفسيرات يتمثل فيما قاله البعضء في محاولة لتأصيل تأثيم 
مسلك الشيخ عاشورء من أن هناك «قاعدة قانونية مسلم بها مؤّداها أن 
المعروف عرفاً كالمشروط شرطاًء أي أن العرف في هذا المقام يرتقي إلى مرتبة 
القانون» وأن ما يتعارف عليه الناس في زمن من الأزمان وفي وقت من الأوقات, 
تصبح له قوة القانون ولا يكون لأحد أن يخالف هذا العرف. وقمة عرف هذه 
تعارف عليها الشعب»(١).‏ 

فلا مجال للعرف حيث يوجد نص. والمسألة المثشارة تنظمها نصوص 
دستورية وأخرى وردت في اللائحة الداخلية لمجلس الشعب. هذا من جانب ومن 
الذي يفيد عدم المؤاخذة بكافة صورها بالنسبة للآراء التى تصدر عن أعضاء 
الكرنان (خكاء:ممالقر كوم لمامبهم النسابة: 

ولا حاجة لمثل هذا النص إلى عرف يفسرهء أى يكمل النقص فيه. 

وأثار البعض - للرد عليى الاتجاه المطالب بإسقاط عضوية الشيخ 
«ستسحق أكير رأس تعتدي على الدستور». 

ومع أن الملك كان هو المقصود من هذه المقولة. فإن صاحيها لم يصب 
بسوءع. وبالرغم من وضوح السايقة والدلالة المستفادة منهالء فإن أصحاب 
التفسيرات المرجوجة نادوا بعدم الاستئناس بهاء بيدعوى أن المقارنة بين الموقفين 
مقارنة ظالمة. وسبب الظلم في عرفهم أنه لا تجوز المقارنة بين الملك فؤاد 
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الإيطاليء الألباني التركي: وبين أنور السادات ابن القرية المصرية الذي أعاد لهذا 
البلد حريته وكرامته(١).‏ 


ولا يخفى ما في هذا التحليل من مجافاة للمنطق وابتعاد عن الصواب. فإذا 
كانت هناك حماية مقررة بنص القانون لمنصب معينء. فلا عبرة بشخص من 
يشغله. ولا اعتداد بأصله أو نسبه. أليس القانون قاعدة عامة مجردة. تهتم 
بالأوصاف دون الأشخاص؟!. 


أما التفسير الثالث الذي تردد في قاعة المجلس رغمًا عن الشكوك القوية 
حول صحته فيتمثل فيما أعلنه رئيس اللجنة التشريعية من أن ما حدث سابقة 
خطيرة إذا تجاوزنا عنهاء فماذا يمكن أن نفعله إذا ما تم اعتداء على أية شيكة في 
الدولة, أى على أية رئاسة في مؤسساتنا أى محاكمنا أى شركاتنا؟ إنني أعتقد أننا 
إذا تجاوزنا عن هذه السايقة فيمكن أن يقال بعد ذلك أن رئيس الدولة قد 
تجاوزء وبالتالي فسيكون على أي فرد آخر أن يتجاوزء ولذلك فإنني أرجى من 
المجلس الموقر الموافقة على تقرير اللجنة التشريعية»(؟). 


ومغالطات هذا القول لا تخفي على أحد. 


وأذل قةة الالطتاع قهرت لهسا نكن عن االكلنن مملفية فلنين 
المطلوب من المجلس التجاوز عما حدثء وإنما التطبيق الصحيح لنصوص 
الدستور والتي تقضي بعدم المؤاخذة عن أقوال الأعضاء في جلسات المجلس أو 
لجانه. والبون شاسع والفرق كبير بين الأمرين. 

وإذا سلمنا بأن المطلوب هو التجاوز وتقبل النقد بروح التسامح.ء بالنظر 
إلى صدوره من نائب عن الشعب أثناء مناقشات أحاطت بها ظروف استفزازية 
مهدت لهاء فلا معنى لأن يقال بأن أي فرد له الحق في التجاوز بعد ذلك. 
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تالقود: العادى الذى الس له عله مسلب مخطع للقانون الذي مد كس 
والقسيوض الحيعة الحاو رق القول براك كان هذا السا ون دمر حهنة قدرد 


الاعراض عن دفاع صاحب الشأن : 

عرخيها فعا سق ثلافت القاخ الذئ بحرت ق ظلة مناققة الحلسن لتقرين 
اللجنة التشريعية وفي ظل هذا المناخ وابتعاده عن الموضوعية: كان طبيعياً أن 
تعر كن اغلىة اعضباء الأكلينن عن رقاء اهف الشنان: 


فقد ذكر الشيخ عاشور أن الاستفزاز الذي تعرض له وأدى إلى ما حدث 
لم يكن الأول من نوعه. فالعضى أورد العديد من الأمثلة حيل فيها بينه وبين 
أداء واجبهء. منها أنه تسلم رسالة من الولايات المتحدة الأمريكية عن الأوضاع في 
مصرء اكتفى رئيس المجلس ‏ رغم خطورتها ‏ بإحالتها إلى وزارة الداخلية(١).‏ 
ضابط شرطة: ولم يحرك المجلس ساكناً(؟). علاوة على أنه قدم طلبات إحاطة 
لم يناقشها المجلس» وسقطت بسبب انتهاء الدورة. وإزاء هذا اضطر العضوى إلى 
الابتعاد حتى لا أكون ظالمأ»("). 

وددلاً من مراعاة هزه الاعتدارات: أخن الأعضاء يقاطعون العضو مرات 
عديدة. كما أخذ البعض الآخر في الهجوم على مسلكه الشخصي(؟). وكان طبيعياً 
في المناخ المشار إليه ‏ أن تذهب أدراج الرياح جهود الشيخ عاشور في إقناع 
الفقر والتعاسة التى يعايشها بين أبناء دائرته. 


1 (مشموظلة مكلس الشهي عق خلس / اسار ١4101‏ بهن 08 
١).مطنيظة‏ محكلين الشعي عن جلنينة لالامارسن القت سن 016 
0( 


وعم الأفسقه ل تتكلهن امراحل القال# بون هذى الكالفنة جل تستمت جالسير 
فيها. 

ولقد كانت هذه الروح من القوة حتى أنها جرفت في طريقها ضمانة 
دستورية كتلك التي تنص عليها المادة 44 من عدم مؤاخذة النائب ‏ بأي 
غيورة كانت دعن الآزاء بوالأفكان القى يعر عقيا ناحتما عات الحلدى إو الحافة: 
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التعسليقات عسلى أحكسام القضساء 


مجلة الشريعة والقانون © العدد الخامس © ١١541اه-‏ ١94١م‏ 


إخلال البائع بالتزامه من حيث 
العجز ق مساحة العين المبيعةه 
تعليق على حكم المحكمة الاتحادية العليا بأبوظبي 
بالطعن رقم 57" السنة ١١اق.‏ ع نقض مدني 
بتاريخ ٠‏ شوال سنة ١٠5١هالموافق‏ ٠١1/ه/ ١5991١٠‏ 
بقلم 
الدكتور جاسم علي سالم ناصر” 


المحكمة 


بعد الاطلاع على صحيفة الطعن والحكم المطعون فيه وتقرير التلخيص 


وسائر أوراق الدعوى وبعد المداولة. 


وحيث مما ينعاه الطاعن على الحكم المطعون فيه مخالفة القانون والثابت 
بالأوراق والخطأ في تطبيق القانون وذلك أن الثمن عنصر جوهري في عقد البيع 
لا سيما إذا كان محدداً لسعر وحدة معينة قبض البائع على أساسها الثمن,. 
وإذا كان البائع قد قبض درهماً لامتلاك قطعة الأآرض رقم 7179 
وكان قد ثبت أن الاتفاق تم على أن سعر القدم المربع 4 دراهم وقام السيد 
) ........ وسيطاً بينهما على ذلك وقد تبين أن المساحة المعادلة لهذا الثمن 
تنقص عما اتفق عليه ب7١!"؟‏ وقيمتها "١4٠4‏ درهماً. وإذا كانت المادة 
1 0 /” من قانون المعاملات المدنية تنص على أنه «إذا كان المبيع يضره 
التبعيض وكان الثمن محدداً على أساس الوحدة القياسية فالزيادة من حق 
البائع يستحق قيمتها والنقصان من حسابه. وإذ خالف الحكم هذا النعي مما 
وحيث أن هذا النعي في محله ذلك لما التقت عليه إرادة الطرفين في عقد 
البيع وأوضحه وسيط البيع ( ..... مما لم ينكره أي منهما بأن الطاعن 
اشترى من المطعون ضده قطعة الأرض رقم ( بالشارقة على أساس 
سعر القدم المربع 4 دراهم وأن المطعون ضده بحسب المساحة المطروحة قبض 
الثمن على أساس مساحة قدرها 181,7٠١‏ قدم مربع وقد تبين وجود نقص في 
هزه المساحة المطروحة اقتطعتها البلدية عقد البيع وتبين أن هذه المساحة 
الناقصة هى 71١7‏ قدماً مربعاً وأن ثمنها بحسب السعر المتفق عليه يكون 
5711-4 ا 


وحيث أن نص المادة 15 والتي أوردها الطاعن في فقرتها الثانية 
«وإذا كان المبيع يضره التبعيض وكان الثمن محدداً على أساس الوحدة القياسية 
فالزيادة من حق البائع يستحق ثمنها والنقص من حسابه» أما إذا كان الثمن 
المسمى لمجموع البيع فالزيادة للمشتري والنقص لا يقابله شيء من الثمن. 
وحيث أن مفاد هذا النص من المادة 657/”؟ على ضوء الواقعة المتقدمة 
أنه إذا كانت قطعة الأرض موضوع عقد البيع يضرها التبعيض وكان الثمن 
محدداً على أساس الوحدة 4 دراهم لكل قدم مربع فإن زيادة المساحة عما اتفق 
عليه يكون من حق البائع المطعون ضده يستوفي ثمن هذه الزيادة والنقص 
ينقص من حسابه ويعاد إلى المشتري الطاعنء أما إذا كان الثمن هى لمجموع 
المبيع بدون تحديد سعر للوحدة فإن الزيادة عن المعلوم بين الطرفين يكون من 
حق المشتري لأنه اشترى جملة وليس على أساس الوحدة* والنقص لا يقابله 
شيء تبعاً لذلك. 


وحيث أن واقعة الدعوى تحددت بالحال الأول من الفقرة الثانية من المادة 
515 إن ثبت أن البيع كان على أساس الوحدة وأن الثمن الذي قبضه المطعون 
ضده على أساسها كان زائداً عن قيمة الوحدات المسلمة فقد تعين تطبيقاً لهذه 
المادة استرداد الطاعن هذه القيمة وقدرها "51٠/8‏ درهماً. 
وحيث أن الحكم المطعون فيه سار على غير هذا النحو فإنه يكون قد 
أخطأ في تطبيق القانون مما يتعين معه نقضه. وحيث أن القضية صالحة 
للفصل ووفقا للمادة ١7‏ من قانون الطعن بالنقض وإن ما قضي به الحكم 
المستأنف في محله من حيث النتيجة. 
لذلك حكمت المحكمة بنقض الحكم المطعون فيه وفي موضوع الاستئناف 
رقم 48/924١‏ الشارقة بتأييد الحكم المستأنف وألزمت المطعون ضده الرسم 
والمصروفات وألفي درهم أتعاب محاماة للطاعن وأمرت برد التأمين إليه. 
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التعليق 
المبادىء القانونية المستخلصة من الحكم 


١‏ -إذا كان المبيع (قطعة أرض) يضره التبعيض وكان الثمن محدداً على 
أساس الوحدة فإن الزيادة في المساحة عما اتفق عليه يكون من حق البائع 


١‏ -إذا كان الثمن هو لمجموع المبيع بدون تحديد سعر للوحدة فإن 
الزياذة عن العلومييت الطرقن يكون من نندق التي لاق أشتري دملة ولسين 


عرض لموضوع الحكم في الفقه الإسلامي 
وقانون المعاملات المدثية 


لا يكفى أن يسلم البائع المبيع ذاته بل لابد أن يسلمه بقدره المتفق عليه في 
العقد. 
فإذا كان البائع والمشتري قد اتفقا على أن يسلم الأول للثاني أرض 
يسلمه هذا القدر ذلك حسب نص المادة 57 من قانون المعاملات المدنية. فإذا 
قدم البائع أقل من هذا القدر.ء كان للمشتري الحق في المطالية بالتنفيذ العيني 
ليحصل على ما يكمل القدر الذي تعاقدا عليه. 
وبناء على نص المادة 51 من المعاملات المدنية ففي بيع أرض معينة 
ذكرت مساحتهاء نحن في هذه الحالة أما بصدد شيء معين بالذات ذكر في العقد 
مقداره. أى بصدد بيع جزاف بثمن محدد جملة؛ وقد يحدد على أساس الوحدة. 
والافتراض أن البائع قد سلم المبيع جميعه دون أن يحبس شيء منه. ثم 
اتضح أن المبيع عند تسليمه فيه زيادة عن المقدار المتفق عليه, أى نقصان عن 
القدر المعين. 


فكيف عالج قانون المعاملات المدنية هذه الزيادة أى النقصان؟ نحاول 
بداية أن نعرض موقف الفقه الإسلامى من هذه المسألة. ثم نتبعها بموقف 
قانون المعاملات المدنية وتطبيق ذلك على الحكم محل البحث. 


أولاً : عرض المسألة ف الفقه الإسلامي 


١‏ - مذهب الحذفية : يختلف الحكم ف المبيع إذا ظهر فيه زيادة أو 
نقصان بين أن يكون المبيع قد بيع جزافاً وهو ما يسمى بيع الصبرة؛ أى بيع 
(1) بيع الجزاف : 


المقصود بالبيع الجزاف هو بيع ما يكال أو يوزن أو يعد جملة بلا كيل 


ولا وزن ولا عد. 
وقد عرفه الشوكانيء بأن البيع الجزاف هو ما لم يعلم قدره على 
التفصيل(١).‏ 


وقد يكون البيع جزافاً بإفراد كل جزء بالثمن أو بأن يسمى لجملة 
الذرعان ثمناً واحدا على التفصيل الآتي : 


: بيع جملة مع إفراد كل جزء بالثمن‎ ١ 
فقي الذووعات إذا لم يضم جملة الذرطان بان قال جبعت.منك هذه الأزرظن‎ 


كل ذراع بدرهم فالبيع فاسد في الكل عند أبي حذيفة إلا إذا علم جملة الذرعان 
في المجلس فله الخيار إن شاء أخذ وإن شاء ترك وإن لم يعلم حتى إذا تفرقا 


تقرر الفساد. 
فتوجب فساد العقد(؟). 


وذهب أبى يوسف ومحمد إلى جواز البيع في الكل ويلزمه كل ذراع منه 
ندوهم ودللهم و ذلك أن جهلة الس سعاومة وحملة الكنن ممكن الوصون إل 


*/7ع6 


العلم به عن طريق الذرع وكانت هذه الجهالة ممكنة الرفع والإزالة ومثل هذه لا 
تمنع صحة البيع(). 
 "‏ فإذا سمي لجملة الذرعان من الأرض ثمناً واحدأ ولم يسم لكل ذراع 
منها على حدة بأن قال بعتك هذه الأرض على أنها ألف ذراع بمائة ألف درهم 
فالبيع جائز لأن المبيع وثمنه معلومان. 
فإذا وجده مثل ما سمي لزمته الأرض بمائة ألف درهم ولا خيار له. 
وإن وجد أن الأرض أزيد كأن تكون ألف وعشرة أذرع فالزيادة سالمة 
للمشتري إن وجدها تسعمائة وتسعين ذراعاً لا يطرح لأجل النقصان شيئاً من 
الثمن وهو بالخيار إن شاء أخذه بجميع الثمن وإن شاء ترك. 
والسبب في ذلك أن زيادة الذرع جارية مجرى الصفة كصفة الجودة 
ونحوها والثمن يقابل الأصل لا الصفة والدليل على أنها مجرى الصفة إن 
وجودها يوجب الجودة في الباقي وفواتها يسلب صفة الجودة ويوجب الرداءة 
حكماً. والجودة والرداءة صفة والصفة ترد على الأصل دون الصفة إلا أن 
الصفة تملك تبعاً للموصوف لكونها تابعة قائمة به فإذا زاد كأنه اشتراه رديئاً. 
فإذا هى جيد كما إذا اشترى عبداً على أنه ليس كاتبا وجده كاتباً وإذا نقص 
صار كأنه اشتراه على أنه جيد, فوجده رديثاً(:). 


(ب) بيع المقدرات : 
١‏ - يصح بيع الأعيان جملة مع بيان مقدارها وجملة ثمنها كأن تقول 
بعتك هذه الأرض على أنها ٠٠‏ قدم مريع بمائة ألف درهم وحكم هذا البيع أنه 
إذا ظهر المبيع تاماً فالبيع صحيح لازم إذا لم يكن فيه أحد الخيارات. 
وإذا ظهر المبيع زائداً أى ناقصاً فحكمه يختلف باختلاف ما إذا كان 
التبعيض يضره أو لا يضره( 9). 
(1) فإذا كانت العين لا يضرها التبعيض وتبين وجود زيادة في مساحة 
العين. صح البيع ويرد الزائه إلى البائع وإن ظهرت ناقصة كان المشتري مخيراً 
بين فسخ العقد لتفرق الصفقة عليه وبين أخذ الموجود بما تعامله من الثمن 
١م7377‏ من المجلة)(1). 


(ب) وإذا كانت العين المبيعة يضرها التبعيض. وظهر زائده في المساحة 
عن المتفق عليهء صح البيع ويأخذها المشتري بالثمن المسمى ولا خيار للبائع 
لأن الثمن تعلق بالجملة لرضاء البائع ببيعها به. والزيادة وصف من الأوصاف 


وإن ظهر ناقصاً خير المشتري بين الفسخ وبين أخذ المبيع بكل الثمن لأن 
الثمن تعلق المبيع به جملة. ولم يتعلق به نظراً إلى أفراده (م 775 و7“>” من 
المجلة)(7). 
؟ - ويصح بيع العين جملة مع بيان مقدارها وبيان أثمان أقسامها 
وأجزائها إذا ظهر المبيع تاماً. وإن ظهر زائد أى ناقصاً فالحكم يختلف كالتالىي: 


(أ) إذا كانت العين لا يضرها التبعيض وظهر مقدارها زائداً أخذ 

المشتري المقدار الذي جرى عليه العقد ودفع مجموع أثمان أجزائه ورد الزائد إلى 

البائع وإن ظهر إن مساحتها ناقصة كان المشتري مخيراً بين أخذها ودفع 
مجموع أثمان أجزائها وبين الفسخ. 


(ب) وإذا كانت العين المبيعة يضرها التبعيض وظهرت زائدة يخير 
المشتري بين أخذ الكل بالمقدار الذي يتكون من مجموع ما يخص كل الآحاد 
حسب التقدير الواقع وقت العقد. وبين فسخ البيع. وليس له طلب أخذ المسمى 
فقط لأن التجزئة تضر المبيع فتضر البائع. كما أنه ليس للبائع أن يجبر المشتري 
على أخذ الكل بكل الثمن لأنه قد لا يكون محتاجاً إلا إلى اللسمى أو غير قادر 
على شراء الكل وإن ظهر ناقصاً فالمشتري مخير أيضاً لتفرق الصفقة عليه 
(م525 من المجلة)(8). 


(ج) وفي جميع الصور التي يكون فيها الخيار بين الأخذ والفسخ لظهور 

المبيع ناقصا. إذا قبض المبيع وهو عالم بالنقصان سقط خياره لأنه يكون 

راضياً لتفرق الصفقة أما إذا لم يكن عالما بالنقصان عند القبض فلا بسقط 
الخيار (م1>9" من المجلة)(4). 


؟ -عرض المسألة في الفقه المالكي : 
(1) بيع الجزاف : اشترط المالكية لجواز بيع الجزاف ستة شروط وهي 
تدخل في الموزونات والمكيلات والمذروعات وهي كالتالي: 
١‏ أن يرى المبيع جزافاً حال العقد, أو قبله إذا استمر على حاله أي وقت 
العقد دون تغيير.ء وهذا ما لم يلزم على الرؤية فساد المبيع فيكتفي برؤيتها في 


فكل الحقن: ظ 
؟ أن يجهل المتبايعان معاً قدر الكيل أى الوزن أو العدد. فإن كان 


٠“‏ أن يحررًا ويقدر قدره عند إرادة العقد عليه. 
ه ألا يكون ما يراد بيعه جزافاً كثيراً جداً لتعذر تقديره سواء كان مكيلا 
معرفة قدره بالعد. 


1 أن بشق عده ولا تقصد إفراده بالبيع سواء كل ثمنه أو لم يقل 

كالبيضء إذا قصدت أفراده جاز بيعه جزافاً إن قل ثمنه بالنسبة لبعضها مع 

بعض. ومنع من بيعه جزافاً إن لم يقل ثمنها كالثيابء أما إذا لم يشق عده لم 
يجز أن يباع جزافاً سواء قصد إفراده أم لم تقصد قل ثمنها أى لم يقل( .)٠١‏ 


(ب) بيع المقدرات : 
إذا ظهر نقص أو زيادة فيما بيع مقدراً فهم قد ميزى كالأحناف فيما إذا 
كان المبيع يضره التبعيض أو لا يضره. وكذلك إذا ما كان الثمن الذي تم عليه 
إلا أنهم أوردوا بعض التفصيل بين كون النقص قليلاً أ كثيراً. فإن كان 
قليلاً لزم المشتري الباقي بما ينويه من الثمن وإن كان كثيراً كان مخيراً في 
الباقى بين أخذه بما ينوبه أورده وقيل أن ذلك بمنزلة الصفة للمبيع فإن وجده 
أكثر فهو للمشتري» وإن وجده أقل كان المشتري بالخيار بين أخذه بجميع 

الثمن أورده(١١).‏ 


0ُّ00 


'' مذزهب الشافعدة : 
يصح بيع الدار بأن يقول بعتك هذه الدارء وإن لم يعرف ذرعانها لأن 
المبيع مشاهد. فيزول غرر الجهالة بالمشاهدة ولا يضر الجهل بجملة الثمن. لأنه 
معلوم بالتفصيل. والغرر مرتفع به كما إذا باع بثمن معين جزافاً ومثل ذلك ما 
لو قال بعتك هذه الأرض كل ذراع بدرهم جاز وإن لم يعرف ذرعانها. لأآن غرر 
الجهالة ينتفى عنها بالمشاهدة(7١).‏ 
إلا أنه في الصحيح عندهم. وهو رواية عن الحنابلة أنه إذا ظهر في المبيع 
المقدر زيادة أى نقصان فالبيع باطلء لأنه يمكن إجبار البائع على تسليم 
الزيادة. ولا المشتري على أخذ البعض. وهناك ضرر في الشركة بين البائع 
والمشتري بالنسبة لما زاد(؟١).‏ 
وهناك رأي آخر للشافعية في ظهور الزيادة أو النقصان يرون صحة 
البيع وتفصيل ذلك أنه إن قابل البائع الجملة بالجملة. كقوله بعتك هذه الأرض 
بمائة ألف درهم على أنها مائة قدم مربع. ففي حالة الزيادة والنقصان يصح 
البيع ويثبت الخيار لمن عليه الضرر. 
أنها مائة قدم مربع . فإذا ظهرت زيادة أى نقصان فالبيع صحيح عند 
الأسنوي. وفرق الماوردي بين النقصان فيكون البيع صحيحا. وبين الزيادة 
ففيه الخلاف وهو بطلان البيع على الصحيح أى صحته على ما يقابله(5١).‏ 
* - مذهب الحنايلة : 
جاء في المذهب الحنبلي بأنه لى قال شخص بعتك هذه الدار وأراه حدودها 
صح البيعء أى باعه جزءا مشاعاً منها كالثلث ونحوه صح البيع أى باعه عشرة 
أذرع منها وعين الطرفان الابتداء والانتهاء صح البيع لانتفاء المانع(5١).‏ 
وإن قال بعتك نصيبي من هذه الدار وجهها أى إحداهما لم يصح وإن 
عين ابتداءها أي العشرة أذرع مثلاً ولم يعين انتهائها أى بالعكس لم يصح البيع 
نصا لأنه لا يعلم إلى أين انتهى قياس العشرة فيؤدي إلى الجهالة(7١).‏ 
وقد ذكر ابن قدامة في المغني أنه إذا قال بعتك هذه الأرض أو هذا الثوب 


1ه 


إحداهما: البيع باطل لأنه لا يمكن إجبار البائع على تسليم الزيادة وإنما 
باع عشرة ولا المشتري على أخذ البعض وإنما اشترى الكل وعليه ضرر في 
الشركة أيضاً. 
يمنع صحة البيع كالعيب. ثم يخير البائع بين تسليم المبيع زائداً. وبين تسليم 
العشرة فإن رضي بتسليم الجميع فلا خيار للمشتري لأنه زاده خيرا. وإن أبى 
تسليمه زائداً فللمشتري الخيار بين الفسخ والأخذ بجميع الثمن المسمى وقسط 
الزائد. فإن رضي بالأخذ. أخذ العشرة والبائع شريك له بالذراع. 
وهل للبائع خيار الفسخ؟ وجهان أحدهما : له الفسخ لأن عليه ضرراً في 
المشاركة. والثاني: لا خيار له. وقواه ابن قدامة. 
وإن بان المبيع تسعة ففيه روايتان إحداهما يبطل البيع كما تقدم. والثانية 
ثانياً : حكم العجز في مساحة المبيع في قانون 
المعاملات المدندة لدولة الإمارات 
نصت المادة 07 على ما يأتى : «إذا عين في العقد مقدار المبيع وظهر فيه 
نقص أو زيادة ولم يوجد اتفاق أى عرف بهذا الشأن وجب اتباع القواعد التالية: 
١‏ _إذا كان المبيع لا يضره التبعيض فالزيادة من حق البائع يستحق 
استردادها عيناً والنقص من حسابه سواء أكان الثمن محدداً لكل وحدة قياسية 
؟" ‏ وإذا كان المبيع يضره التبعيض وكان الثمن محدداً على أساس 
الوحدة القياسية فالزيادة من حق البائع يستحق ثمنها والنقص من حسابه. أما 
إذا كان الثمن المسمى لمجموع المبيع فالزيادة للمشتري والنقص لا يقابله شيء 
من الثمن. 
وإذا كانت الزيادة أى النقص تلزم المشتري أكثر مما اشترى أو تفرق 


وميك 


عليه الصفقة كان له الخيار في فسخ البيع ما لم يكن المقدار تافهاً ولا يخل 
الفسخ المشار إليه في الفقرة السابقة. ظ 
وفقاً للمادة 077 من قانون المعاملات المدنية أن البائع يضمن قدر المبيع 
في العقد. ويسأل عن نقص هذا القدر وفقاً للاتفاق إذا قد تم بين البائع 
والمشترى على كيفية ضمانه. 1 
العرف. ذلك إن رغم أن الأصل إن البائع مسئولاً عن كل نقص في قدر المبيع إلا 
أنه قد يوجد عرفاً في هذه المسألة يقضي بالتجاوز عن قدر مسموح به زيادة أو 
نقصاً. فإذا زاد النقص عما يسمح به العرف كان البائع مسئولاً عن ذلك 
وضامناً له (صدر المادة 07 من قانون المعاملات المدنية) فإذا لم يوجد اتفاق 
يحكم المسألة أى عرف. أو كان مقدار النقص أكثر من المتسامح به وفقاً للعرف. 
فإن المسألة وفقاً للمادة 577 من قانون المعاملات المدنية تخضع 


: -حكمالتقص وف المبيع‎ ١ 

(1) إذا كان المبيع لا يضره التبعيض أي لا يؤدي تبعيضه إلى ضرر 
بالمشتري أو البائع أى يؤدي إلى إخلال بالغرض المقصود من البيع كشراء أرض 
المصنع أو هذه المدرسة بأقل من هذه المساحة. كأن يسلم البائع المشتري تلثي 
المساحة فإن في هذا التبعيض ضررا. 

فإذا كان المبيع لا يضره التبعيض فإن النقص في المبيع يكون على البائع 
(م57/١)‏ فيخصم من الثمن المسمى. وسواء أكان الثمن محدداً لكل وحدة 

٠‏ درهم أو كان الثمن محدداً لمجموع البيع. فإن قال بعتك هذه الأرض وهي 
مائة قدم مربع بقيمة عشرة ألاف درهم لمجموعها. 


لك 


(ب) أما إذا كان المبيع يضره التبعيض وفقاً لما ذكرنا سابقاً (م5؟57/؟) 

أي يؤدي إلى الأضرار بالمشتري أو البائع أى يؤدي إلى إخلال بالغرض المقصود 

من البيع فنميز بين ما إذا كان الثمن قد حدد على أساس الوحدة القياسية أى ما 

إذا كان الثمن المسمى لمجموع المبيع وفقا للفقرة الثشانية من المادة 571 من 
قانون المعاملات المدنية. 

١‏ فإذا كان الثمن مقدراً على أساس الوحدة القياسية كأن يبرما عقد 
بيع أرض مساحتها مائة قدم مربع على أساس قيمة القدم مائة درهم وقد دفع 
الثمن وفقاً لذلك عشرة آلاف درهم. ثم تبين أن مساحة الأرض الكلية 1١‏ قدم 
مربع. النقص في هذه الحالة يكون من حساب البائع فيتوجب عليه أن يرد 
للمشتري ٠٠٠١‏ درهم من الثمن المسمى. 


" - أما إذا كان الثمن المسمى مقدراً لمجموع المبيع ثم ظهر عجز في مقدار 

المبيع عند تسليمه. فإنه لا يحق للمشتري أن ينقص من الثمن وإنما يلتزم بدفع 
الثمن المقدر في عقد البيعء أى فسخ العقد (م5/57 من قانون المعاملات) 
ومثال ذلك لى قسم التعاقد على بيع أرض مساحتها ٠٠١‏ قدم مربع على أساس 
٠٠‏ درهم. فإذا تبين بعد العقد أن الأرض مساحتها الكلية 15 قدم مربع. 
فإن هذا النقص لن يقابله شيء من الثمن. فيلتزم بدفع جميع الثمن أى فسخ 
العقد. وهى في ذلك قد أخذ برأي الفقه الحنفي ذلك لأن الثمن قد تعلق بالمبيع 

جملة. 


" - حكم الزيادة في المبيع : 
وتبين الفقرتان الأولى والثانية من المادة 17 ”ا 6 حكم زيادة قدر المبيع عما 
هو مبين في العقد. وقد فرقتا بين ما إذا كان المبيع يضره التبعيض أو لا يضره. 
(1) إذا كان المبيع لا يضره التبعيض : 
فقد نصت الفقرة الأولى من المادة 071 على أنه «إذا كان المبيع لا يضره 
التبعيض فالزيادة من حق البائع يستحق استردادها عيناً. سواء أكان الثمن 
محدداً لكل وحدة قياسية أم لمجموع المبيع». تطبيقاً لهذا النص إذا كانت العين 
المبيعة لا يضرها التبعيض وظهر فيها زيادة عند التسليم عن القدر المحدد في 
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عقد البيع فالزيادة من حق البائع؛ لأن المبيع قد تم على قدر معينء والزيادة عن 
هذا القدر خارجة. لا يقابلها ثمن. فمن حق البائع أن يستوفي الزيادة عيناً. فلا 
يجبر البائع على ترك الزيادة في مقابل الحصول على مقابل لها. 
وسواء أكان الثمن قد حدد على أساس الوحدة القياسية كأن يبعه أرضاً 
مساحتها ٠٠١‏ قدم مربع ثمن قدم المربع ٠٠١‏ درهم. 
أى أن يكون الثمن المسمى لمجموع المبيعء بأن يبيع أرض مقدارها ٠٠٠‏ 
قدم مربع بثمن مقداره ٠٠٠٠١‏ ألف درهم فالزيادة في كلتا الحالتين ترجع 
للبائع ولا يجبر البائع على تركها للمشتري بمقابل بناء على أن المبيع هنا لا 
يضره التبعيض. 
(ب) إذا كان المبيع يضره التبعيض : 
فقد نصت الفقرة الثانية من المادة 077 من قانون المعاملات على أنه «إذا 
كان المبيع يضره التبعيض وكان الثمن محدداً على أساس الوحدة القياسية 
فالزيادة من حق البائع يستحق ثمنها. 
أما إذا كان المسمى لمجموع المبيع فالزيادة للمشتري......». 
إذا كان المبيع يضره التبيعيض وكان الثمن قد حدد على أساس الوحدة 
القياسية فالقانون جعل الحق في الزيادة للبائع. إلا أن ليس له أخذها عيناً كما 
هو في حالة المبيع الذي لا يضره التبعيض فهو يجبر على أخذ مقابل هذه الزيادة. 
فإذا كان مقدار الوحدة القياسية قدم مربع وقيمتها ٠٠١‏ درهم وكان الاتفاق 
مريعة فتكون الحسية ٠٠١٠١-٠٠٠‏ درهم أي عدد الوحدات الزائدة 
مويل كم الوهرة. 


أما إذا كان المبيع يضره التبعيض وكان الثمن محدداً لمجموع المبيع 
فالزيادة تكون من حق المشتري ولا يحق للبائع استردادها لأن المبيع غير قابل 
للتبعيض. كما لا يلتزم المشتري بدفع ما يقابل هذه الزيادة من الثمن. إذ الغالب 
أن يكون المتعاقدان قد قصدا أن يكون المبيع بهذا الثمن ولو زاد على القدر 
المعين. 
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*-الحق فى خيار فسخ المبيع : 
نصت الفقرة الثالثة من المادة 07 من قانون المعاملات على ما يأتى 
«وإذا كانت الزيادة أى النقص تلزم المشتري أكثر مما اشترى أى تفرق عليه 
الصفقة كان له الخيار في فسخ البيع ما لم يكن المقدار تافهاأ ولا يخل النقص في 
مقصود المشتري». 


الأصل أن المشتري لا يقدم على إبرام عقد البيع إلا إذا حدد غرضه وهدقه 
من هذا العقد سلفاً فوحدة محل العقد أمر هام في ذهن المتعاقد وهى يحدد 
مقدار المبيع بناء على حاجاته إليه. فإذا اختل هذا القدر بأن نقص منه قدر ما 

فإن الفائدة المرجوة من محل العقد ستختل أيضاً. ولذا فإن قانوننا قد أعطى 
المشتري حق خيار تفرق الصفقة (م 57/") وتفصيل المسألة كما جاءت في 


النصوص كالتالىي: 
1) حالة ما إذا كان مقدار المبيع ناقصا. اء كان ١‏ و 
( لمبيع وسواء كان المبيع يضر 
التبعيض أو لا يضره. 


فإذا كان النقص في مقدار المبيع تافهاً. فإن القانون لا يجوز للمشتري 
المطالبة بفسخ العقد. وكلمة «تافهاء ترجع على مادة العين أي أن مقدار النقص 
في مساحتها ضئيلاً جداً بالنسبة لمساحة الباقي (معيار مادي) وليس له 
الأسكةةال هخ الثقن السمى شيا 


إلا أن المشرع قد أجاز فسخ البيع ولى كان العجز تافها إذا ما كان هذا 
النقص الضئيل يؤدي إلى إخلال في مقصود المشتري من المبيع وهو معيار ذاتي. 
فإذا ثبت أن المشتري ما كان ليبرم العقد لى كان يعلم بهذا النقص,ء كان له الحق 
في الفسخ وأما إذا كان مقدار العجز جسيماً بحيث يكون تنفيذ العقد عديم 
الجدوى بالنسبة للمشتري فإنه كما قلنا أعطى خيار تفريق الصفقة فيجوز له 
بذلك المطالية يفسخ العقد, أى الإبقاء على المبيع مع المطالبة باستنزال ما نقص 
من مقدار المساحة المحددة في عقد البيع من الثمن. 


(ب) الزيادة في مقدار المبيع : والمبيع يضره التبعيض وكان الثمن محدداً 


امه 


على أساس الوحدة القياسية: فقد نصت الفقرة الثالثة على أنه: «إذا كانت 
الزيادة... تلزم المشتري أكثر مما اشترى... كان له الخيار في فسخ البيع ما لم 
يكن المقدار تافهاأ». 
فإذا كان القانون أعطى للبائع الحق في الزيادة في صورة ما يقابلها من 
ثمن دون الحق في استردادها. فإنه أجاز من جهة أخرى للمشتري الحق في 
فسخ البيع وذلك بتحقيق التوازن العقدي. فإذا طالبه البائع بمقابل الزيادة كان 
له الحق في الخيار في الفسخ إلا إذا كانت الزيادة تافهة. أي بأن ما يتحمله 
المشتري من مقابل هذه الزيادة بعد ضئيلاً بالنسبة لمقدار الثمن الإجمالي. فإنه 
لا يحق له الفسخ وإنما يلتزم بدفع مقابل لهذه الزيادة. 
؛ -سقوط الخيار في الحق في الفسخ : 
نصت المادة 77 في فقرتها الرابعة على ما يأتي : 
«وإذا تسلم المشتري المبيع مع علمه أنه ناقص سقط حقه في خيار الفسخ 
المشار إليه في الفقرة السابقة». 
تشير الفقرة السابقة إلى أنه إذا استلم المشتري المبيع مع علمه وقت 
استلامه للمبيع ناقص فسكت المشتري. فلا يحق له بعد ذلك أن يطالب بفسخ 
العقد. ذلك لأن استلام المشتري للمبيع مع علمه بأنه ناقص عن المقدار المعين في 
العقد وسكوته يعتبر تنازلاً ضمنياً من المشتري بالتمسك بحقه بفسخ العقد. 
فيسقط حقه في الخيار ويلزمه العقد. 
إلا أننا نرى أنه لابد للقول بسقوط الخيار في الحق في الفسخ من أن 
يكون التسليم فعلياً للمبيع أي التسليم المادي الذي يكون من أثره دخول الشيء 
في حيازة المشتري ماديا. أما إذا كان التسليم قد تم بطريقة رمزية كتسليم 
المشتري مستندات الملكية فهي إذا كانت تبرىء البائع من التزامه بالتسليم إلا 
أنه لا يسقط خيار المشتري في فسخ العقد. 


عدم سماع الدعوى يفسخ العقد : 


نصت المادة (75ه من قانون المعاملات المدنية) بأنه «لا تسمح الدعوى 
بفسخ العقد أى إنقاص الثمن أى تكملته إذا انقضت سنة على تسليم المبيع. 


زديك 


لقد أوضحت المادة أنه إذا استلم المشتري المبيع وكان لا يعلم بنقص 
وقت التسليم. 
ونرى أنه خيراً فعل المشرع أن جعل سقوط دعوى الفسخ من يوم بدء 
التسليم لا من يوم العقد. إلا أننا نرى أنه يجب أن يكون التسليم فعلياً حتى 
يفترض علمه بهذا النقص ورضاءه به. [ 
وكذلك تسقط دعوى المشتري بنقص الثمن:ء إذا ظهر أن المبيع وقت 
التسليم فيه عجز وكان المبيع لا يضره التبعيض أو إذا كان المبيع يضره التبعيض 
وكان الثمن مقدراً على أساس ثمن الوحدة. 
وكذلك فإن دعوى تكملة الثمن المقررة للبائع في حالة ما إذا ما كان ثمن 
المبيع محدداً على أساس الوحدة القياسية تسقط إذا مضى عليها مدة سنة من 
يوم التسليم. 
" وجوبي التمييز بين دعوى العجز في المساحة ودعوى 
الضمان: 
يجب عدم الخلط بين دعوى العجز في قدر المبيع ودعوى الضمان. 
فدعوى العجز أساسها أن البائع لم يقم بتنفيذ الترامه بالتسليم على النحو 
المتفق عليه بأن سلم المبيع أقل عدداً من المذكور في العقد. 
أما دعوى الضمان فتنشأ من منازعة الغير للمشتري بادعائه حقاً على 
المبيع. أما في حالة العجز لا يكون هناك شخص ينازع المشتري في حقه على 
المبيع إنما يقتصر الأمر على أن المبيع وجد أقل قدراً مما ذكر في العقد(8/١).‏ 


ثالثاً : تطبيق المذكور آنفاً على ما جاء 
نحد أن المحكمة العليا قد أصابت في تطبيقها للمادة 5/0 على الوقائع 
المذكورة حيث أن البيع قد تم على أساس الوحدة القياسية التي قدر فيها سعر 
القدم المريع ب 4 دراهم لجموع المساحة المقدرة ب* ١1٠‏ قلم مربع وكان 
التبعيض يضرها. 


والواضح أن المساحة الناقصة تعد ضئيلة بالنسبة لمجموع المساحة. 


ويتطبيق المادة 23 5/"” فإنه لا يجوز للمشتري المطالية بالفسخ وإن كان 


وإذا جاء في الوقائع بأن المساحة الناقصة قد اقتطعتها البلدية قبل إبرام 
عقد البيع. فإن الحق في التعويض العادل عنها قد نشأ للبائع. 


وإذا تم إبرام العقد قبل اقتطاع البلدية من المساحة وكان البائع يعلم بأن 

البلدية بصدد اقتطاع جزء من الأرض. فإنه ينشأ عن ذلك دعوى ضمان 

تعرض ضد البائع لعدم إعلام المشتري عند التعاقد عما سيقع من اقتطاع لجزء 
من ملكية الأرض من قبل الجهة الحكومية وهي البلدية هنا. 


أما لى تم الاقتطاع من قبل البلدية بعد إبرام العقد ولم يكن البائع عالماً 
الثمن. وإنما له الحق في تعويض عادل من البلدية. 


المراجع والهوامش 


.4١١٠١ نيل الأوطار للشوكاني ج © ص‎ )١( 
بدائع الصنائع للكاساني‎ .5١7 البحر الرائق شرح كنز الدقائق لابن نجم ج 5 ص‎ )1( 
وما بعدها.‎ ١155 جه ص‎ 
وما بعدها  محمد قدري باشا مرشد‎ ١١9 (؟) بدائع الصنائع للكاساني ج 5ه ص‎ 
الحيران أي معرفة أحوال الإنسان في المعاملات الشرعية (المطبعة الكبرى الأميرية سنة‎ 
م)المواد 5654 و51" و5501 من الكتاب.‎ م١‎ 
.١١٠١ بدائع الصنائع لابن مسعود الكاساني ج 5 ص‎ ):( 
١75 على حيدر درر الحكام شرح مجلة الأحكام الكتاب الأول في الأموال (البيوع) ص‎ - 
وما بعدها.‎ 
الطبعة الأولى الجزء الأول ص ”777 وما بعدها.‎ ١459 منير القاضي شرح المجلة‎ 
وما بعدها.‎ ١١١ بدائع الصنائع ج 5ه ص‎ )5( 


6خ2 


- المبسوط لشمس الدين السرخسي مجلد ١6‏ ص 7١‏ ص 188 وما بعدها. 
(1) المبسوط المرجع السابق ص ١188‏ وما بعدها. 
- منير القاضي شرح المجلة المرجع السابق ص 14"" وص 559. 
() البدائع ج 5 ص ١1١‏ وما بعدها. 
علي حيدر درر الحكام المرجع السابق ص ١71‏ وما بعدها. 
منير القاضي شرح المجلة ص 771. 
(4) على حيدر الحكام ص ١175‏ وما بعدها. 
منير القاضي شرح ص 778. 
(9) منير القاضي شرح المجلة ص 5؟71. 
)٠١(‏ الشرح الصغير لأحمد بن حجر بن أحمد الدردير. ج ؟ ص 59 و51. 
حاشية الدسوقى على الشرح الكبير ج "' ص ٠١‏ وص 55. وما بعدها. 
)1١(‏ الحطاب مواهب الجليل شرح مختصر الضياء سيدي خليل ج 6 ص 555. 
- الشرح الصغير ج ؟ ص 77 وما بعدها. 
(17) المهذب لبي إسحق إبراهيم بن محمد الشيرازي ج ١‏ ص 515 مغني المحتاج شرح 
الشيخ محمد الشربيني الخطيب ج " ص .١١‏ 
المجموع شرح المهذب للنووي ج 4 ص 75٠‏ وما بعدها. 
)١(‏ نهاية المحتاج إلى شرح المنهاج لشمس الدين محمد ابن أبي العباس أحمد بن حمزة 
بن شهاب الدين الرملي ج ”' ص .5٠٠‏ 
- مغنى المحتاج ج " ص .١18 ١7‏ 
شرح منتهى الإيرادات ج 7 ص 173. 
)١18(‏ مغني المحتاج جح ص8١‏ المهذب ج ص "١‏ نهاية المحتاج إلى شرح المنهاج 
لابن شهاب الدين الرميلي ج 5 ص ٠١‏ وما بعدها. 
)1١(‏ كشاف القناع عن متن الإقناع لابن يونس البهوتي ج ٠‏ ص 54. 
(1) كشاف القناع عن متن الإقناع لابن يونس البهوتي ج 0 ص 51. 
)١0(‏ المغني لابن قدامة المقدسي ج 5 ص ١57‏ و87١.‏ 
(14) الاستاذ الدكتور عبد المنعم البدراوي عقد البيع 4 الطبعة الثانية رقم لا5١‏ ص 
4 . 
- الاستان الدكتور خميس خضر العقود المدنية الكبيرة سنة ١945‏ رقم 15 ص .١790‏ 
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الندوات والمحاضرات 


تقسرير عن ندوة 
)غ ط افق التدريس في الشريعة والقانون 5 


يقلخ 
الدكتور خليفة بابكر الحسن 
سكرتير تحرير المجلة 


مجلة الشريعة والقانون © العدد الخامس © ١141اه-١99ام‏ 


بسم الله الرحمن الرحيم 


أقامت كلية الشريعة والقانون في إطار نشاطها الثقافي الفصلي في الفصل 
الدراسي الأول من العام الجامعي تندوة حول «طرائق التدريس في 
الشريعة والقانون». 

١ه‏ الموافق ١940/١7/١1‏ بمبنى إدارة الكلية بالمعهد الإسلامي واشترك 


0 
ل 
الشريعة بالكلية. 


وقدم لها وعقَّب على أحاديث المتحدثين فيها الأستاذ الدكتور جلال ثروت 
وكيل الكلية القائم بأعمال العمادة. 
استهل الأستاذ الدكتور وكيل الكلية حديئه ‏ عند تقديمه للندوة - 
بالإعراب عن بالغ سروره لتقديم هذا الموضوع الطريف والهام موضوع «طرائق 
التدريس». 
واتبع ذلك بترحيبه بشكل خاص بالأستاذ الدكتور يحي على العزبي عميد 
كلية التربية الذي أثر الكلية بحضوره رغم مشاغله الكثيرة. وارتباطاته المتعددة, 
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ثم عطف على موضوع الندوة مشيراً إلى أنه ليس موضوعا عاماً وإنما موضوع 
خاص يهم بالدرجة الأولى المشتغلين بالتدريس ويأتي الاهتمام به صدوراً عن 
أن طرائق التدريس أضحت علما وفنا لابد للمشتغلين بالتدريس من الإلمام 
باظوافه كنا اك لكل عختصهن :طيعةة الخاهة وهذتاعته الميزة التن فكو حب 
ايتتفوانا خاضا لسك الطراحق» :وق هبو ذتك.- اكتقوث .هذه الندوة الي :تسرف 
يتركز حديث الاستان الدكتور يحي العزبي فيها على تناول الخط التربوي 
لطرائق التدريس وفلسفته ثم يعقبه المشاركون من أساتذة الكلية متناولين 
للجانب التطبيقي لتلك الطرائق في الشريعة والقانون... 
أعقبه ‏ بعد ذلك الاستان الدكتور يحي العزبي الذي صدر حديثه بأنه 
سوف يعرض لضوابط ومعايير عامة في عملية التدريس غير مرتبطة بفرع 
بعيننه من فروع التخصص وهي معايير ينبغي أن يلتزم بها كل ممارس 
للتدريس رغم اختلاف التخصصات كما أن التزامه بها يجب أن يكون التزام 
تفاعل وإحساس بحيث تغدو جزءاً من تفكيره وتنظيمه وأن تشكل محورا 
أساسياً من محاور اهتمامه على أنها يمكن أن تغذي ‏ بعد ذلك باختلاف 
أذواق المشتغلين بالتدريس وسماتهم ومواهبهم وجماع فوارقهم الشخصية لأن 
من شأن ذلك أن يثري العملية التربوية ويرفدها بكل ما من شأنه أن يؤدي إلى 
إحسان عملية التعلم والارتقاء بها.. 
ثم أضاف أن هذه المحاور تلزمها ضمانتان أساسيتان لابد من توفرهما 
لتؤدي هذه المحاور والمعايير الغرض المرجو منها». 
أولاهما: ضرورة اهتمام الأستان المعلم بالطالب كإنسان وكمحور للعملية 
التعليمية بالدرجة الأولى وأن يتحقق ذلك بصورة جوهرية متجاوزا للشكل 
الشعاري العام. 
وهاه الخسمانة ضرورية لتاكيد قيام الرايطة الإنسانية بين العافيين فكثير 
من الأساتذة الذين كانوا قمما في تخصصاتهم ومنارات في معارفهم لم 
يستطيعوا إيصال تلك المعارف إلى طلابهم وتلاميذهم لقيام الحاجز النفسي بين 
الطرفين الناجم عن عدم رابطة الإحساس بالطالب كإنسان. 


ثانيهما : إصرار المعلم على أن تتوج جهود تلاميذه بالنجاح في التعلم 
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وهذا أمر مهم لأنه بصرف النظر عن مهارة الأستاذ فإنه إذا لم يتحل بمثل هذا 
الإصرار فقد يفقد معظم اهتمام تلاميذه ويترتب على ذلك ضياع كثير من 
مجهوداته سدى هذا فضلاً عن أن مثل هذا الإصرار يجعله مرناً وقادراً على 
تغيير أسلوبه والأدوات والوسائل والمهارات التي يستخدمها لإيصال معارفه. 
يعن آ :عوك الألسكان الضاضى فاك المسانتن الاسناسكن كقاعدة 
أساسية لعملية التعلم أعقب ذلك بذكر عشر محاور ضرورية لعملية التعلم وهفي 
خلاصة لدراسات أجراها باحثان في الولايات المتحدة الأمريكية... 
المحور الأول «الانتياه» : ويقصد به درجة الانتباه التى يستوجب 
الحال أن تكون في درجة معينة حتى تحدث عملية التعلم بحيث لى انخفضت عن 
ذلك المستوى يودي ذلك إلى عدم حدوث عملية التعلم أى ضعفها على الأقل, 
ويستمد هذا المحور أهميته من فكرة أن التدريس اتصال وتواصل ولكي تتم 
عملية التواصل هذه بكفاءة يتحتم أن تكون عملية الانتباه متوفرة؛ وعلى المدرس 
أن يلاحظ ذلك ويضعه في اعتباره كما أنه قد تدخل في عملية إثارة الانتياه عدة 
وسائل أخرى منها وضوح خطة الدرس وطريقة عرض المعلومات والتشويق 
والبراعة في استحدام طبقة الصوت حتى المكان الذي يتم فيه الدرس كل هذه 
ونا كل ع4 ابركقر اموا يحقى ققوم شرارة القفلع بالصورة الملاضة... 
المحور الثاني «قوة الدفع» ويعني به قوة دفع المعلومات إلى ذهن 
الطالب عن طريق تدفق عملية النشاط الذهني لدى الأستاذ بطريقة تديم الصلة 
بين ما يلقيه وبين تلقي الطالب له. 
هذا السون متواقق نت يكقية للاتن فل الأستان ,رمدي عمقنه وق 'تتميهة: 
وإلمامه بأطرافه بحيث يغدى حديثه واضحاً سلساً ومترابطاً وأن تكون مقدرته 
عالية في التعبير عن الأفكار المختمرة في ذهنه. 
المحور الثالث «التوقعات» : ويقصد بهذا المحور أن تكون التوقعات 
التي ينتظرها المعلم من الطالب مناسبة وواقعية ومعقولة. 
المحور الرابع «العلاقة الشخصية» : ويمكن التعبير عنها بالصلة بين 
الأستاذ والطالب مثل هذه الصلة ضرورية ولابد من إحساس الطالب وشعوره 
بها فالأستان المتباعد عن طلابه يفقد الكثير من تأثيره فيهم. ومثل هذه العلاقة 
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ليست صعبة التحقق فإن المدرس إذا وضعها في اعتباره فإنه سوف يوجدها 
على أن من مظاهرها المؤكدة معرفة أسماء الطلاب ومخاطبتهم بها تأليفاً لهم 
وإيناساً لأنفسهم وتطييباً لخواطرهم. 
المحور الخامس «الوضوح» : وشى مسألة نسيدة لأن الوضوح في ذهن 
الأستاذ ليس بالضرورة وضوحا في ذهن الطالبء. ويجب على الأستاذ أن يضع 
نفسه موضع الطالب ويتخيل خلفيته العلمية حتى يمكنه التعرف على الجوانب 
التي يلزم أن يركز عليها في شرحه مع ملاحظة خطورة التطرف في الوضوح 
بطريقة قد تؤدي إلى فقدان الطالب لانتباهه. 
المحور السادس «معرفة مبادىء التعلم» : وهى فرع من فروع علم 
النفس ويعني به معرفة كيف يتعلم الإنسان؟ ومعرفة أسلوب تنظيم المعلومات 
وتوزيعها داخل العقل البشري والإنسان في هذا الجانب عجيب ومحيّر فقد دلت 
الاكتشافات أن الطفل في سن السادسة يصبح على علم كبير بنظام اللغة والنظام 
الصوتي والتركيبي لها. وهذه قضية من القضايا المذهلة والمحيرة للعلماء. 
المحور السابع «الوقت» : وفي ذلك لابد من أن تنظم العملية التعليمية في 
إطار الوقت المحدد لها وتؤدي فيه بطريقة متوازنة... 
المحور الثامن «تحديد الهدف» : ويقصد بهذا المحور أن يكون المدرس 
محدداً للهدف الذي يبتغيه من عملية التعلم كإعطاء مهارة معينة أى نظرة 
محددة إلخ لابد من أن يحدد الأستان هدفه هذا حتى في كل درس على حدة 
حتى يمكن التوصل إليه وتكون عملية التعلم ‏ بالتالي ‏ قد أدت دورها وحققت 
المقصود منها. 
المحور التاسع «التقييم» : ويعني بهذا المحور أن يكون أسلوب تقييم 
الطالب واضحاً لديه حتى لا يحدث .ثيء من سوء التفاهم في هذا الصدد. 


المحور العاشر «تنظيم المقرر» : والمعنى بتنظيم المقرر أن يقوم عضو 
هيئة التدريس بتنظيم مقرره ومنهجه بالطريقة التي يراها مراعياً في ذلك الدقة 
والانضباط والتسلسل والتشويق وإثارة الانتباه إلى غير ذلك من المحاور التي 
سبق الحديث عنهاء هذا ولا يمكن بحال لمثل هذا التنظيم أن يأتى بصفة إدارية 
وبصورة خارجة عن ذات عضو هيئة التدريس المنوطة به عملية التعلم بل لابد 


اناك 


من أن يأتي من خلاله لتأكيد استيعابه وسيطرته الذهنية التامة على ما ينقله 


هذا وبعد أن أنهى سعادة الأستاذ الدكتور يحي العزبي حديثه عن العشر 
محاور التي ترتكز عليها عملية التعلم تناول بعد ذلك الحديث عن الفرق بين 
التعلم العام والتعليم الجامعي وقرر في ذلك أن التعلم في مراحله الأولى يعتبر 
الطالب فيه متلقيا أما في المرحلة الجامعية فإن الطالب ينتقل إلى مرحلة أرقى هي 
مرحلة تنمية المهارات واكتساب قدرات التحليل والمشاركة في الحوار ‏ ليغدو 
قادراً على الإبداع والاعتماد على نفسه في اتخاذ القرار ثم بين أن جامعة الإمارات 
قد سعت لإحداث النقلة بين مرحلتي التعليم العام والتعليم الجامعى عبر جسر 
ممهد هو «نظام التعليم الأساسي» الذي لو أفلح في أداء مهمته بطريقة جيدة فإن 
ذلك يؤدي إلى تخريج طلاب يقدمون على المرحلة الجامعية وهم مزودون 
بالسلاح اللازم لها وهو سلاح المهارة والمقدرة الملائمة في الاعتماد على الذات. 


وبذلك أنهى الأستان الدكتور يحي العزبى حديثه تلاه الأستاذ الدكتور 

جلال ثروت شاكراً له حديثه ومنبهاً إلى أهمية المحاور التي تعرض لها مؤكدا 
على ضرورة الاهتمام بها لتحقيق نقل المعارف العلمية بصورة أجدى وأنفع ثم 
قدم الأستاذ الدكتور عبد الرحمن محمود الصابوني الاستاذ بقسم الشريعة 
وقد بدأ الأستاذ الدكتور الصابوني حديثه بأن علوم الشريعة الإسلامية كثيرة 
تبعاً لعمومية مصطلح الشريعة الذي يشمل العقائد والأخلاق والأحكام العملية, 
ولعل المقصود هنا الأحكام العملية خاصة وهى الأحكام التى تنظم العلاقة بين 
الإنسان وربه والإنسان وأخيه الإنسان وبين الدولة الإسلامية وغيرها من 
الدول لأنها التي تعني كليات الشريعة بتدريسها والتي ندرسها أيضاً في كلية 
الشريعة والقانون بجامعة الإمارات بجانب العلوم القانونية ثم دلف بعد ذلك إلى 
إعطاء خلفية تاريخية لتدريس علوم الشريعة وفق هذا المفهوم مبيناً أن تدريسها 
بدأ بالمسجد ثم الكتاتيب ثم المدارس وأخيراً الجامعات وأن لكل مدرسة من هذه 
الإسلامي عن طريق التلقي بالرواية والحفظ ثم جاءت مرحلة التدوين وأعقبتها 
مرحلة تقنين الفقه أخيراً كما أن الفقه الإسلامى حينما دون أخذ أشكالاً متعددة 
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حيث كتب ابتداء ‏ في مرحلة الاجتهاد ‏ في مبسوطات كبيرة ثم لخصت هذه 
الممبسوطات في عصر التقليد في متون مختصرة وجاءت شروح لبسط ما في تلك 
المتون وتبعتها حواشي وتعليقات على تلك الشروح. 
هذا من جهة ومن جهة أخرى فإنه الفقه الإسلامي نشأ على أساس أنه 
مسائل وفروع وفتاوى ولم يكتب على أساس النظريات ولا شك أن طريقة 
تدريس كل نمط من النمطين يختلف عن النمط الآخر ثم جاءت عليه فترة اهتم 
علماوّه فيها برده إلى قواعد فقهية كقواعد الفقه للسيوطي الشافعي وقواعد الفقه 
لابن نجيم الحنفيء والفروق للقرافي المالكي. وقواعد ابن رجب الحنبلي» وأخيرا 
حاول بعض المحدثين كتابته وفق طريقة النظريات كنظرية العقد ونظرية الملكية 
ونظرية الضمان على أن أسلوبه في التدريس أيضاً رغم التقارب الذي حدث بينه 
وبين القانون حينما رد إلى نظريات ظل يختلف من قطر إلى آخر تبعاً لطبيعة 
تقنينه واعتماده تشريعاً في ذلك البلد أى عدم اعتماده. فبعض الأقطار الإسلامية 
التى لا تطبق الشريعة الإسلامية تدرسه بطريقة تراثية كما أن البلدان التي 
طبقت الشريعة الإسلامية تدرسه بطريقة عملية وفقاً للحاجة العملية إليه في 
ساحة القضاء مقترناً باجتهادات المحاكم واتجاهاتها الفقهية. 
ثم بين بعد ذلك أنه لابد من أن نلاحظ في طريقة تدريس الشريعة 
الإسلامية الهدف من تدريسها وثي ذلك لابد من أن نورد مقدمات نجعلها بمثابة 
بيان الهدف من تدريسها إلى جانب إزالة العقبات والشبهات في طريق الإقبال 
على دراسة الشريعة الإسلامية والذي يتمثل في: 
إبراز منهجية الإسلام العامة : وأنه دين ودولة ونظام كامل لتنظيم 
الحياة بكل شعبها ونبين الفرق في ذلك بينه وبين المسيحية التي تعتمد على 
أصبوالها الحضبارة الغربية قم نكيم ذلك سيان قد السلا عفن الأقظلمة العاضرة 
بطريقة علمية مقنعة دون تعصب ونترك للطالب بعد ذلك ساحة الاستنتاج بعد 
دراسته للشريعة والقانون. 
هذا ولابد أيضاً ونحن بصدد الحديث عن طريقة تدريس الشريعة 
الإسلامية من أن نعالج بعض القضايا ذات الأهمية في ذلك وهي: 


١‏ الصلة بين الأستاذ والطالب وهي صلة ينيغي أن تبنى على 
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التآلف بحيث يكون ذلك جاذباً للطالب لدراسة الشريعة الإسلامية. 
١‏ - التزام من يدرسون الشريعة الإسلامية بتطبيقها حتى يكون في 
ذلك مصداقية تفضي إلى إحسان تدريسها والتفاعل معها. 
نظمها القانونية لأن هذا يشجع على دراستها والإقبال عليها. 
4 اتباع أسلوب المقارفة ف تدريسها بالقانون وبعلم الاجتماع 
وخاصة في المسائل التى تأخذ طابعاً اجتماعياً كقضايا الطلاق والنفقة 
والحضانة. كأن نبحث مثلا هل الطلاق عقوبة أم علاج وهكذا.. 
- إزالة الشبه التي يثيرها المستشرقون والمستغربون حول الشريعة 
الإسلامية وصلاحيتها للتطبيق وأخيرأ فإن طرق تدريس الشريعة الإسلامية 
عميقة عمق الشريعة الإسلامية نفسها ومتسعة باتساع تلك الشريعة والعلوم 
المساندة لها والله ولي التوفيق. 
الأستاذ الدكتور ماجد راغب الحلى رئيس قسم القانون بالكلية عن طرائق 
تدريس القانون وعنون لحديثه بنظرات ترجيحية في طرق التدريس القانونية 
وتناول في حديثه النقاط الآتية: 
- أهم طرق التدريس. 
- وساتل استقبال المعارف الإنسانية. 
- عوامل استقيال المعارف الإنسانية. 
- عوامل زيادة أنتياة الطلاب. 
وعن النقطة الأولى»ء أهم طرق التدريس يمكن حصرها في أربعة: 
التلقين : (وهي الطريقة التقليدية). 
ودراسة الحالات : وتعتمد على القضايا التي فصلت فيها المحاكم 
ومن خلالها يستنيط الأستاذ المبادىء التي تحكم الموضوع الذي يتولى تدريسه. 
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الأستان. تمهيداً لإجراء حوار حوله. 
المشكلات المتعلقة بموضوع الدرسء ثم يطلب من الطلاب الإجابة عليها. 
وعن النقطة الثانية قرر بأن وسائتل استقبال المعرفة أو العلم المكتسب 
هى الحواس الخمس وإن كانت لا تستخدم في مجال العلوم الإنسانية غير 
حاستى السمع والبصر والاعتماد على حاسة السمع أكبر وقد ذكرها الله 
سبحانه وتعالى في كتابه العزيز قبل حاسة البصر عدا أية واحدة. 
ولكن حبذا لو استخدمت حاسة البصر إلى جانب حاسة السشمع وذلك عن 
طريق كتابة النقاط الرئيسية على السبورة. 
أما النقطة الثالثة فتتعلق بعوامل إثارة انتباه الطلاب وأهم هذه العوامل 
و 
١‏ -ضرب الأمثال بحيث يمكن تجسيد الأفكار المجردة. 
؟" ‏ تجزئة الإلقاء بحيث لا يسمح للطالب بالشرود والانصراف عن 
الدرس كما يتيح له فرصة المشاركة في الحوار والتعبير عن خواطره وأفكاره. 
 '"‏ تبسيط الأفكار بحيث تناسب المستوى الذهني للطالب العادي وحتى 
يمكن استيعابها دون عناء. 
وختم الأستاذ المحاضر حديثه بالتركيز على حسن العلاقة بين الأستاذ 
وتلامذته فهي تساعد على فهم أفكاره والاقتناع بها لاسيما إذا كان يتمين 
وأخيراً أعطيت الكلمة للسيد الدكتور محمد وفا الأستاذ المساعد بقسم 
الشريعة الذي بدأ حديثه بأن الهدف من طرائق التدريس عموما تهيئة الطالب 
علمياً وعملياً وخلقياً ليكون عضوأ صالحا في المجتمع ولا شك أن طريقة 
الوصول إلى مثل هذا الهدف تختلف من أستان لآخر ومن علم لآخر على أنه في 
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ويتعرف على جوانب قصوره من خلال زملائه وطلابه والندوات العلمية التي 
تعالج هذا الأمر ليتمكن من تدارك تلك النواقص وتلافيها وكل إنسان معرض 
للخطأ ومراجعة النفس ضرورية لتفادي الأخطاء والوصول إلى الطريقة الأمثل 
قالتدويس :وإفكانية تقل المعارف: 


ثم بين أن طبيعة الدراسة في كلية الشريعة والقانون طبيعة مزدوجة 

تجمع بين الجانبين الشرعي والقانون. وهذا يقتضى أن يكون هناك قدر من 

المقارنة والربط بين الجانبين لأن الشريعة الإسلامية هي المصدر الأول والرئيسي 

لجميع التشريعات, والقانون هى الذي ينظم حياة الأفراد والمجتمعات والدول, 

فلابد أن يكون مصدره الأول والرئيسي الشريعة» وعلى المدرس أن يتعهد تنمية... 
ملكة المقارنة هذه في الطالب لتؤدي ثمارها في المستقبل. 


وختم حديثه بأن التدريس مهنة جليلة بل هي أفضل المهن على الإطلاق 

ولا يحس بذلك ويشعر بحلاوة هذه المهنة إلا من اشتغل بها ووقف حياته 
عليها. وذاق حلذوتها... 

هذا وبعد أن فرغ الأساتذة الأجلاء من حديثهم في الندوة شكرهم الاستان 


الدكتور جلال ثروت وكيل الكلية على جهدهم المبرور ثم أعطى الفرصة للحوار 
الذي تناول الجوانب التالية: ظ 


١‏ - ينبغي ألا نلغي دور التلقين في تدريس الشريعة والقانون كأساس 
ثم يأتي - بعد ذلك دور المناقشات والحوار والجوانب الأخرى. وف كل الأحوال 
؟ أن طرائق التدريس التي تم عرضها طرائق تقريبية ونسبية 
ومساعدة بدليل أن الأقدمين من علمائنا نجحوا في مهمتهم التعليمية مع عدم 
تقنين تلك الطرائف قِ رمنهم. 
العنصر المجتهد القادر على التكيف مع الظروف المتغيرة في الزمان والمكان 
وبخاصة أن النصوص القانونية عرضة للتغيير والتيديل. 


17و 


: الاهتمام بتدريس الفقه اللإسلامي وتجديد عرضه ليلاحق المستجدات 
في الحياة. 

وأخيراً لا أستطيع بعد تلخيصي لهذه الندوة إلا أن أقرر أنها كانت ندوة 
علمية ناجحة بحق من حيث طبيعة موضوعها الذي يمثل وقفة لابد منها 
للمشتغلين بالتدريس للتفكير والتدبر في أدائهم مع ما تحمله من حفر لهم على 
تجويد ذلك الأداء وإسعافهم بالمعايير التي يمكن أن تساعدهم في ذلك كما أن 
الصحافة المحلية قد أشادت بها في حينها وورد تلخيص لها في أكثر من صحيفة 

من الصحف اليومية في دولة الإمارات العربية المتحدة. 


والله من وراء القصد وهو الهادي إلى سواء السبيل. 
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